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بسم الله الرحمن الرحيم 


تصدير بقلم المحاضر 

الحمد لله الذي علم السراثر » وخبر الضماثر » له الإحاطة بكل 
شيء » والغلبة لكل شيء . والقوة على كل شيء ‏ دلّت عليه أعلام 
الظهور » وأدرك بذاته خفیات الامور » إمتنع على عين البصير » فلا عين من 
لم يره تنکره » ولا قلب من أثبته تبصره » سبق في العلم فلا شيء أعلى منه » 
وقرب في الدنو فلا شيء أقرب منه > فلا استعلاؤه باعده عن شيء من 
خلقه ‏ ولا قربه ساواهم في المكان به 6 لم يطلع. العقول على تحديد 
صفته 6 ولم يحجبها عن واجب معرفته » فهو الذي تشهد له أعلام الوجود 
على إقرار قلب ذي الجحود . تعالی الله عما يقول المشبّهون به » والجاهلون 
له » علواكبيراً . 

والصلاة والسلام على نبيه ورسوله » وبعيثه وصفوة خلقه » الذي 
أرسله بالحق ليخرج عياده من عبادة الأوثان إلى عبادته » ومن طاعة الشيطان 
إلى طاعته ‏ بقرآن قد ay‏ وأحكمه » ليعلم العباد ربهم إذ جهلوه ‏ وليقروا به 
بعد إذ جحدوه ‏ وليثبتوه بعد إذ أنكروه » فتجلى لهم سبحانه في كتابه من 


i 


غير أن يكونوا رأوه بما أراهم من قدرته 3 وخوفهم من سطوته 4 

وعلى اله الذين هم موضع سره ولجاً آمره » وعيبة علمه » وموثشل 
حكمه » وكهوف كتبه > وجبال دينه » بهم أقام انحناء ظهره » واذهب ارتعاد 
فرا 


نصه . 

وعلى صحبه المنتجبين الذين قرؤا القران فاحكموه » وتدبروا الفرض 
فأقاموه » وأحيوا السنة » وأماتوا البدعة » صلاة دائمة ما دامت السماء ذات 
آبراج 6 والأرض Meld wis‏ 7 


آما بعد : 


فقد التحق النبي الأكرم ( صلى الله عليه واله ) بالرفيق الأعلى وقد ترك 
بين الأمة وديعتين عظيمتين » وأمانتين كبيرتين عرفهما بقوله : « إني تارك 
فيكم الثقلين . کتاب الله وعترتي » کتاب الله حبل ممدود من السماء إلى 
الأرض » وعترتي أهل بيتي . وان اللطیف الخبیر آخبرني آنهما لن یفترقا 
حتى يردا Ge‏ الحوض . فانظروا كيف تخلفوني فيهما OU‏ 

وعلى ضوء هذا البيان من نبي العظمة 3 فالكتاب والعترة مقياس 
الحق ونبراس المعرفة Vc‏ یضل من تمسك بهما أبدا + فقيهفا at‏ لام 
الهداية ¢ ودلائل الحقيقة » وأنوار للنهی والعقول ۱ 


)1( الخطبة برمتها ماخوذة من خطب الامام علي ( عليه السلام ) في مواضع مختلفة من نهج 
البلاغة لاحظ الخطب ۲ و٩٤‏ و۸۵ و۱۸۱ و۱8۷ . 

(۲) حدیث الثقلین من الأحاديث المتواترة آخرجه الحفاظ في صحاحهم ومسانیدهم وما نقلناه 
ماخوذ من مسند الامام أحمد رم ۲۸۲ (a‏ ج ۰۳ ص ۲۱۱۷ . وأخرجه في كنز 
العمال Yes‏ 6 ص ۷ الحدیث ۹۵ . وقد جمع المتتبع الخبیر السید مير حامد حسین 
الهندي We)‏ ) آسناده ومتونه وطبع في ستة أجزاء وهي جزء من أجزاء كتابه الكبير 
الذائع الصيت « عبقات الأنوار» . 


وكان المتوقع من أمة ورثت هذه التركة النفيسة الغالية أن تكون 
مرصوصة الصفوف ومتوحدتها . غير مختلفة في الأصول والفروع » سالكة 
سبل الحياة بهدوء وطمأنينة . ولكن -يا للأسف ‏ حدئت حوادث وطرأت 
حواجز عرقلت خطاها » وصدتها عن نيل تلك الأمنية المنشودة . فظهرت 
بينها آراء متشعبة » ونبتت فيها فرق تحمل عقائد وأفكاراً لا توافق حكم 
الثقلين » وتضاد مبادىء الإسلام وأسسه . وما هذا إلا لاجل عدم تمسكهم 
بما أمر النبي بالتمسك به » وهذا واضح لمن راجع تاريخ المسلمين . ولیس 
المقام مناسباً لتفصيله » « ودع عنك LG‏ صيح في حجراته . . . . » . 


علم الكلام ولبد الضروريات الزمنية 
قام المسلمون بعد رحلة النبي ( صلی الله عليه وآله ) 6 بفتح البلاد » 
ومكافحة الأمم المخالفة للاسلام « وكانت تلك الأمم ذات حضارة وثقافة في 
العلوم والآداب. وكان بين المسلمين رجال ذوو علاقة متأصلة بكسب العلوم 
السائدة في تلك الحضارات . فأدت تلك العلاقة إلى المذاكرة والمحاورة 
اول > وترجمة كتبهم إلى اللغة العربية انیا . 
وقد كانت معارف الیونان والرومان والفرس منتشرة في بلاد إيران 
والشام وما والاها التي فتحها المسلمون بقوة الإيمان » وضرب السيوف » 
فعند ذاك استولى المسلمون على العلوم اليونانية والإيرانية » ونقلوها عن 
السريانية والفارسية إلى العربیة) . 
وأعان علی آمر الترجمة وجود عدّة من الأسرى في العواصم 
الإسلامية » فصار ذلك سبباً لانتقال كثير من آراء الرومان والفرس إلى 


(۱) الکامل ۰ج ص ۲۹ » حوادث سنة ۲۰ ه » وص ۱۱۳ . 


3 


مقابلهاء بل كان بينهم من لم يتورع في أخذ الفاسد منهاء فأصبحوا مغمورين 
في هذه التيارات الفكرية » ونجمت فيهم الملاحدة نظراء : ابن أبي 
العوجاء 6 وحماد بن عجرد » ويحيى بن زياد › ومطيع بن یاس » 
وعبدالله ر بن المقفع 5 وغيرهم من رجال العيث والفساد . فهؤلاء اهتموا بنشر 
الإلحاد بين المسلمین وترجمة كتب الروم والفرس بما فيها من الضلال 
والإلحاد » مع ما فيها من الحقائق الصحيحة . . إلى أن عاد بعض المتفكرين 
غير فسات للاسلام إلا بالقواعد الأساسية كالتوحيد والنبوة والمعاد . 
فكانوا ينشرون آراء‌هم علنا » ويهاجمون بها عقائد المؤمنين“ . 


وهذا هو العامل الأول لانتشار الفوضى فى العقائد والأعمال والأخلاق 
والآداب . وهناك عامل ثان لهذه الحركة الهدّامة وهو حرية الأحبار والرهبان 
المتظاهرين بالاسلام في نقل ما ورثوا من القصص والأساطير من طريق 
العهدين والكتب المحرّفة . فوجدوا في المجتمع الإسلامي را tes‏ 
لإظهار البدع اليهودية والسخافات المسيحية والأساطير المجوسية فافتعلوا 
أحاديث نسبوها إلى الأنبياء والمرسلين » كما افتعلوا بعضها على لسان النبي 
الأكرم »> فحسبها السذج من الناس والسوقة » حقائق ناصعة وعلرنا ناجعة 
ملؤوا بها صدورهم وطواميرهم وتفاسيرهم للكتاب العزيز" . 


ففي هذا الجو المشحون بالغزو الفكري من جانب الأعداء » وعدم 

تدرع المسلمين في مقابل هذه الشبهات والشكوك شعر المفكرون المخلصون 
من المسلمين بواجبهم ‏ وهو الدفاع عن العقيدة الإسلامية بنفس الأصول 
التي يدين بها المخالفون » والطرق التي يسلكها المعادون . وكان نتيجة 
ذلك تأسيس علم الكلام لغاية الاستدلال على صحتها وذب الشكوك والشبه 


)\( الكامل » oe‏ ص ۲۹ » حوادث سنة ۲۶۰ cw‏ وص ۱۱۳ . 
(۲) لاحظ میزان الاعتدال » ج ۱ » ص ۵٩۹۳‏ . وأمالي المرتضي Vee‏ > ص ۱۳۷ . ومقدمة 
ابن خلدون 6 ص ۹ . والمنار ج ۳ ۰ ص 6 . 


1 عنها . وفي ظل ذلك ظهرت طوائف من المتكلمين بمناهج مختلفة » كل 
يحمل لواء الدفاع عن الإسلام « ومقاومة التيارات الإلحادية والثنوية . وقد 
نجحوا في ذلك نجاحاً نس by‏ لم يتوفق في الوصول إلى الحق في جميع 
المجالات سوى القليل منهم() . 

نعم » كان هذا المقدار من النجاح جديراً بالاطراء » OY‏ هذه الصفوة 
من المتفكرين وقعت بين عدوين : داخلي وخارجي 8 

أما الأول : فهم أهل الحديث والقشريين والسطحيين من المسلمين 
الذين کانوا متأبین عن الخوض في المسائل العقلية » ويكتفون بما وصل 
إليهم من الصحابة » ویقتصرون على ما حصلوا عليه من الدین بالضرورة 
وهم الحشوية من آکثر أهل الحدیث والحنابلة أخيراً . وآفتهم عدم التفریق 
بين الحدیث الصحیح والزائف . PADI,‏ الحق والمفتری » والعقائد 
الاسلامية والبدع اليهودية والمسيحية المستوردة من طریق الأحبار والرهبان 
المستسلمین ظاهرا . والحاقدین عليه باطناً . حتی ظهر القول بالتشبیه 
والتجسیم ‏ واعتناق ما ينبذه العقل الفطري بسبب هذه المرویات . 

وأما العدو الخارجي : فهم الملاحدة والثنوية » فکانوا یعادون al‏ 
التفکیر من المسلمین لما یجدون فیهم من القدرة على الاحتجاج والمناظرة » 
ومع ذلك فقد ساد التفکیر على المسلمین من القرن الثاني إلى العصور 
الأخيرة > فقام المفکرون بتألیف أسفار ضخمة حول العقائد والمعارف علی 
المناهج التي استحسنوها وضبطوها . 


(۱) راجع في الوقوف على البارعين في علم الكلام من الشيعة كتاب « تأسيس الشيعة الكرام 
لفنون الإسلام » للسيد حسن الصدر .وللوقوف على البارعين فيه من السنة : « مقالات 
الإسلاميين» للشيخ الأشعري ,و« تبيين کذب المفتري »لابن عساكر » و« طبقات المعتزلة » 
لابن المرتضى . وغيرها من الكتب المؤلفة في هذا المضمار. 


ضر وزة تكامل الأبحاث الكلامية 

ان المتكلمين الإسلاميين قد قاموا بواجبهم في مقابل الملحدين 
والثنوية والسطحيين من أهل الحديث » راتوا ما عليهم من الرسالة Wowie‏ 
نقد الحضارة في الأعصار الأخيرة » وتطور العلوم وتفتح العقول > أوجد 
تحولا کبیر في تحليل الأبحاث والدراسات العقلية > فلأجل ذلك 
أصبحت الكتب الكلامية القديمة ‏ غير ملبية لحاجات العصر » خصوصا 
بالنسبة إلى الأسئلة الجديدة التي طرحها علماء النفس والاجتماع في مجال 
الدين والتدین » هذا من جانب . ومن جانب آخرء اعتمد المادیون في 
تحليل الكون على أصول خاصة ربما تورث شكوكاً وشبهات في الأذهان 
والأوساط الإسلامية . فيجد الباحث فيها نقائص يجب رفعها . 


أما أولاً : فان الكتب الكلامية التي ألفت من القرن الثالث إلى أواخر 
القرن الثامن أو التاسع » تبحث في نقاط ثلاث لا بهمها فعلا إلا الثالث . 

أ الأمور العامة : كالبحث عن الوجود والماهية والإمكان والوجوب 
والامتناع والعلة والمعلول والوحدة والكثرة » وغير ذلك من المباحث التي 
تعد من عوارض الموجود بما هو موجود من دون أن تختص بعوارض الموجود 
الطبيعي أو الرياضي . وقد عرفت ب « النعوت الكلية التي تعرض للموجود 
من حيث هو موجود » . 


ب - الطبیعیات : کالبحث عن الجسم الطبيعي والتعليمي » وبساطته 
وتركبه . فلكيّة وأثيرية » والقوى الحيوانية والنباتية » وغیر ذلك مما يرجع إلى 
الموجود المتخصص بكونه Leb‏ . وقد عرفت ب « الأحكام العارضة على 
الجسم الطبيعي بما هو واقع في التغير والتبدّل » . 


5 الإلهيات : وهو البحث عن الله سبحانه وصفاته وذاته وأفعاله : 
وكانت الوظيفة العليا للمتكلمين البحث عن الأمر الثالث والتركيز عليه . غير 


أنهم طلباً لمجاراة الحكماء والفلاسفة خاضوا في البحث عن الأمرين 
الأولين 3 حتى يستغني الباحث الكلامي في الأبعاد الثلاثة عن كتب غيرهم . 

ولو كان 2 cae‏ الأمور الثلاثة آمراً مستحسباً في تلك الأدوار» 

فان الحكماء قد بلغوا الغاية في تحليل الأمور العامة » واصطلحوا 
عليها ب « الفن الأعلى « أو « الإلهيات بالمعنى الأعم » 6 فمن تدرس هذه 
الناحية في الفلسفة الاسلامية فهو في غنی عن کل ما ذکره المتکلمون في 
کتبهم » مع کون آبحائهم غير وافية بما هو المطلوب منها 

كما أن علماء الطبيعة من عصر النهضة إلى زماننا هذاء قد توغلوا في 
العلوم الطبيعية . وشققوا الشعر في تلك الحقول . وذلك بفضل أدوات 
التجربة التي أوجدت ضجة وتحولا کبیرین في هذا المجال . فصار البحث 
عن العلوم الطبيعية الدارجة في الكتب الكلامية . شيئاً غير مفيد الا أن يكون 
لأجل الوقوف على آراء المتقدمين من الباحثين الذي يطلق عليه « تاريخ 
العلم » ; 

فلأجل هذين الأمرين اشتملت الكتب الكلامية الدارجة على أمور غير 
لازمة 6 يجب حذفها عن مصب الاهتمام والتركيز على « الإلهيات » . 

ul,‏ انیا :فا ما جاء به المتكلمون في أبواب إثبات الصانع وحدوث 
العالم مختصر جداً لا يفي بدفع الاشکالات والشكوك المبثوثة في طریق 
الإلهيين الجدد > یلمس ذلك کل من قرأ الکتب النفسية والاجتماعية 
والفلسفية المادية التي تركز على تحليل حدوث النظام والأنواع علی آسس 
خاصة « ببيانات خادعة لعقول البسطاء 3 بل المتعلمین ۲ 

فلاجل ذلك يجب أن تكون الكتب الكلامية ناظرة إلى ما وصلت إليه 


عر الإلهيات من دون النظر إلى ما جاءت به المناهج المادية بحث مبتور . 
فالمتعلم على الطراز السابق إذا جادل العالم المادي ربما يقع فريسة لأفكاره 
الضارية . أو يعود ISLE‏ فيما يعتقده » أو تتجلى الأصول العقيدية عنده بمظهر 
الوهن وعدم الرصانة . مع Of‏ ما اعتمد عليه المادي أسسٌ سرابيُه لكنها 
خادعة ‏ لا یعرف خداعها الا المطلع على ما تسلح به المادي : 

وأما ثالثاً : فمشكلة العرض في الکتب الكلامية ملموسة جداً . فانهم 
عرضوا آفکارهم بتعقید وغموض » ربما لا یتحملها ذوق الطالب المعاصر في 
العصر الحاضر ‏ الذي يطلب OF‏ یکون المعقول کالمحسوس . فلاجل ذلك 
نری المتون محشاة بالحواشي والحواشي مطرّزة بالتعالیق » وما ذلك إلا OY‏ 
المتاخر بری نقصاً واضحاً في کتاب المتقدم فیقوم بتکمیله على نحو ریما 
بوجب غموضاً فوق غموض . 

uly‏ رابعاً : فان ast‏ الکتب الكلامية call‏ لبیان منهج خاص يرتضيه 
المؤلف . فصارت قاصرة عن بیان ساثر الأنظار والمناهج الذي نعبر عنه 
بالبحث المقارن . 

كانت هذه االعوامل تجيش في ذهني لأقوم بما هو الواجب علي في 
الأحوال الحاضرة » وقد خدمت هذا العلم منذ شرخ الشباب إلى أن نیفت 
على السیین » وقد رأيت SF‏ ترك ذلك ربما یکون تقاعداً عن حكم الله 
سبحانه » وتقاعساً عن الواجب » فقمت بإلقاء هذه المحاضرات في جامعة 
العلوم الإسلامية ب «قم » المقدّسة ¢ بعد ما calf‏ دورات كبيرة ا في 
العقائد والأضول . وأرجو منه سبحانه أن يهديني إلى مهيع الحق » ويصدني 
عن الجور في الحكم » أو الصدور عن عاطفة وهوى , ably‏ سبحانه هو 
الهادي إلى الحق اللاحب . 


المزايا الموجودة في هذه المحاضرات 

ولاجل ما ذکرناه ف في الفصل السابق 3 بذلنا السعي لأن تكون oda‏ 
الدراسات فارغة عن النقائص المذكورة « وان كان الفعل البشري لا یخلو 
bal‏ من نقص أو نقائص ¢ وما it‏ إنسان شيعا . ٠‏ إلا إذا نظر إليه في غده رآه 
Lait‏ غير واف بالمراد وقال : لو قدّمت هذا لكان أحسن أو أخرت هذا لكان 
أفيد ولو ولو. . 2٠‏ فهي تشتمل على الميزات التالية : 

الأولی : الترکیز على المسائل اللازمة المفيدة في المجتمع وترك ما لا 
فائدة فيه . أو ما تکفل البحث عنه سائر العلوم) . 
الاصلية لاصحابها » ورعاية العدل والانصاف عند القضاء فیها . نعم الأمانة 
في النقل والعدل في القضاء کلمتان خفیفتان على اللسان ولکنهما ثقیلتان 
في الميزان ; 

وم من عائب قولاً صحيحاً Gil,‏ من الهم السقيم 

الثالثة : تنظيم المسائل تنظيماً هندسياً بحيث تكون المسألةٌ المتقدمة 
مبد؟ للبرهان في المسألة التالية » ولا أفل لا تكون مبتنية على المسائل 
المتأخرة . 

الر ابعة ۲ طرح المباحث بشكل هادىء يلاثم روح العصر . والبرهنة 
علیها بوجه مقنع للطالب » بعید عن النقاش والرد » Hy‏ كان غير خال عن 
الاشکال » لاجل کونه فکراً بشرياً . 


(۱) كالبحث عن الاسعار : إنخفاضها وارتفاعها ‏ والآجال ٠‏ وعوضص الام التي تصیب الأطفال 
والحيوانات التي صارت الشغل الشاغل في الكتب الكلامية 3 والبحث عن الأول على gle‏ 
العلوم الإقتصادية والثاني على ge‏ كتب التفسير . 


b 


الخامسة : قد بذلنا العناية البالغة في الاستدلال بالآيات القرانية › 
وأحاديث العترة الطاهرة الذين عرفهم الرسول قرناء للكتاب وحلفاءه في 
حديث الثقلين . والاستدلال بالكتاب والحديث تارة على نحو الاستلهام » 
وأخرى على نحو الاستدلال . وموقفهما في مجال الاستلهام موقف المفكر 
الذي يطرح فكرته مع البرهان ويدليه إلى المخاطب من دون إعمال تعبد 
منه » كما هو الحال في البراهين التي أقامها القران في مجال إثبات الصانع 
ونفى الشريك عنه . فنعتمد على ما ذكره لا بما أنه كتاب سماوي جاء من 
جانبه سبحانه إذ المفروض أنه بعد لم تثبت المسائل المتقدمة عليه › فكيف 
يمكن أن يتخذ حجة » بل بما أن كلامه مشتمل على برهان يكفي في إثبات 
المطلوب سواء أكان ذلك البرهان بصفة كلامه تعالى أو لا . ولأجل ذلك 
نعرف القران بصفة الاستلهام > فكأنه بمنزلة المعلم يأخذ بيذي متعلمه 
ويرشده إلى اماله . 


وموقفهما في مجال الاستدلال موقف من ثبت حجية قوله وصدق 
کلامه » فیخبر عن موضوعات Lee‏ نأخذ قوله وان لم نعرف برهانه » ولکن 
بما أنَّ قوله احد الحجج فهو كاف في الأخذ به وان لم یعلم تفصیل برهان 
قوله كما هو الحال في |خباراتهما بعد ما ثبت حجیتهما . 


تقيسم جهود المو لف 

هذا ما يرجم إلى المحاضر » وهناك فضل كبير يرجع إلى مؤلفنا 
الفاضل المحقق الشیخ حسن محمد مكي العاملي - دامت تأبيداته - فقد 
قام بسعي بالغ وهمة عالية بضبط هذه المحاضرات ضبطا دقيقا » واخراجها 
بهذه الحلّة القشبية » والثوب النقي الفضفاض » وصبها في قوالب رصينة » 
رائعة الأسلوب » فائقة النظام > خالية عن التعقيد والابهام > تعلو عليها جودة 
السرد » وحسن السبك » ورصانة البیان . فحیاه الله »> وجزاه خير الجزاء » 


ي 


على هذا المجهود الجبار الذي أرجو من فضله تعالى أن يبقى » مدى 
الأجيال » ذکرا مذكوراً 3 وعم Aye err iss‏ 


وقد أشرفت على جمیع ما حبرته یراعته. إشرافاً LG‏ إل ما زاغ عنه 
البصر أو طغى عليه الوهم . وهذا هو الجزء ألأول الذي يزفه الطبع إلى 
طلاب الحقيقة والمعارف . وأرجو من الله سبحانه أن يوفقه لإخراج الجزء 
الثاني الذي يشتمل على مباحث هامة في الوحي والنبوة والإمامة والخلافة 
وحشر الإنسان في المعاد . حتى تتم سلسلة المباحث في جزئين » وسيكون 
محور الدراسة التخصصية في المراحل العليا في جامعة العلوم الإسلامية 
ب «قم المقدسة » . 


ومژلفنا المکرم قد سبق آقرانه بسبق غير منکور » وسعي مشکور وقد 
کتب من أبحاثنا الفقهية والاصولية شيئاً كثيراً قابلا للذکر » وبعضها pale‏ 
للطبع . وهو ثمرة شجرة طيبة أصلها ابت وفرعها في السماء . وهو حفید 
الشهید السعید إمام الفقه الشيخ ( محمد بن مكي العاملي الشهیر بالشهید 
الأول ) > ( رضوان الله عليه ) الذي استشهد بيد الجور والعدوان في بلاد 
الشام عام VAT)‏ ه ) . فجزى الله الوالد والولد الباز أحسن الجزاء إنه خير 
مأمول وغاية مرجو » ونحن على ثقة OF‏ المحاضر والمؤلف يلقيان بعض ما 
يلقاه كل مخلص للحق » ومدافع عن الحقيقة « والله من وراء القصد , وله الحمد 
sh Vi‏ وظاهرا thi,‏ 

حرره ظهيرة يوم الجمعة السادس والعشرين من شهر رمضان المبارك 
من شهور عام ١108‏ ه .ق . 

جعفر السبحاني 


كلمة المؤلف : 


بسم الله الرحمن الرحيم 


والصلاة والسلام على خير خلقه محمد وعلى الأصفياء من عترته 
والمنتجبين من صحبه . 


قد اشتدت حاجة الأوساط الإسلامية العامة والخاصة أعني العرفية 
والعلمية - إلى تنقيح المطالب الأصولية التي ثُبنى عليها العقيدة الإسلامية › 
وتخليصها عن الشوائب . بعد أن تشتتت فيها الآراء بتشعب الميولات 
والأهواء > وكاد الحق في مسائل عقائد الدين أن يندثر » ومناراته أن 
تنطفىء ۰ لا في صدور الخاصة من حملته ووعاته » الذين جرّدوا أنفسهم 
عن الأهواء » ونفضوا أيديهم عن دراهم الأمراء . 


وسداً لهذا الفراغ المخيف » شد سماحة العلامة شيخنا الأستاذ 
جعفر السبحاني التبريزي . دام حفظه Wey‏ سؤدده » ساعد الجد 
فأسدل على الراحة ستارها » وجهز WS‏ المُنى. رحالها » وثابر أعواماً تُعَدَ 
بالعقود . ترك فيها المرغوب للنفس والمنشود » حتى أدرك ما في أبيات الزبر 
مسطور فناله » وغاص وراء كل مستور فطاله . 


ثم أفاض زبدة ما استنهل من معين کتاب الله وسنة نيه وعترته 
الهادية » وقواعد الفلسفة والحكمة المتعالية » فتلقيت ذلك بفضل الله 
سبحانه ومنه Ge‏ - بملء وعبي,وبذلت في ضبط مطالبه وسعي » حتی خرج 
بين يديك سفراً كالزُهرة في السماء نوراً . وَجَدَيّ في السّناء علوَا . كتابٌ 
جامع لاس المطالب العقائدية وفروعها. يحل المعضلات . ویدفع 
الشبهات » عميق الفكرة » رصين العبارة وواضحها . دقيق التبويب 
والتحديد . 
فال سبحانه هو المسؤول أن يتقبل منا هذا العمل ویعم به النفع لأبناء 
جيلنا والأجيال الآتية » ويكون نبراسا للحق ومنارا للهداية بمنه وفضله 
وكرمه . وصلى الله على محمد ally‏ الطاهرين . 
ete‏ 
رابع شوال المکرم ١504‏ ه.ق 
قم المشرفة 


كلمة Osh!‏ للطبعة الجديدة: 


الشكر لله على ما أولى. 

لقد لاقى كتاب «الإهيات» م اشر النوره لعا واقبالا في الحافل العلمية, لما 
قتع به من میزات» أبر زها: 

١‏ النهجية في العرض: حيث طرحنا مباحث الأصول متسلسلة على نهج موافق 
للتسلسل العقلي النطقي للموضوعات الكلامية. مع إرجاع كل بحث إلى موضعه المناسب. 
فبدأنا Gola,‏ عامة حول معرفة الدین Asal,‏ بحثنا في dial‏ إثبات الصانع. ثم في 
alive‏ وفیها آدرجنا Cole‏ العدل والبّداء والقضاء والقدر والجبر والإختيار, ثم في النبوة 
العامة, فالنبوة الخاصة, فالامامة. فالعاد. 

8 ۲ العدرج في البحث: ففي کل اصل استعرضنا تعريفاته اللغوية, ثم 
اااصطلاحية. وان كانت له LG‏ مقدمات کلامية ضرورية طرسناهاء كا a‏ 
والتقبیح العقلیین بالنسبة إلى مباحث الحكمة. ثم خضنا في أصل البحث, ثم فرعنا عليه 
ثمراته وأهم الأسئلة والاشکالات التي قد تطرح حوله, وأجبنا علیها. كما في ذیل بحث 
عالمية الرسالة وخاقیتها من مباحث النبوة العامة, والأسئلة حول إمامة الهدي عليه السلام 
بعد البحث فیهاء وأسئلة ا معاد بعد طرح مباحثه, وغير ذلك الكثير. وهذا ما أعطى الباحث 
مروت aa ay‏ را عرعها من Di‏ العظق زان 

ومن هذا القبيل طرح النماذج وتحليلها. کا بلاحظ كثيراً في بحث اعجاز ol All‏ 
الکریم. إضافة إلى طرح الاستلة Je‏ الباحت, لیعمل ذهنه ني حلها. 


س 


Gy‏ هذا السیاق, لاحظنا في بعض المواضع أن فروع بعض المباحث موسعة بحيث 
يكون إدراجها ضمن المباحث YW‏ موجبا للتباعد بين أجزائهاء وضياع العنوان والفكرة 
الرئيسية فیها. فأفردناها بالبحث في فصول خاصّة, كا فعلنا في بحث البداء» وبحث القضاء 
والقدرء وبحث الجبر والاختیار, التي Le‏ فروعاً للحكمة GAY)‏ فأدرجنا is‏ في فصل 
خاض: 

۳ الشموليّة في الإستدلال: كا يظهر من عنوان الكتاب, حيث استعرضنا 
الأدلة على ضوء ما يرشد إليه العقل والكتاب الحكيم ال ال وکا ا اد 
المتكلمين وأدلة الفلاسفة أيضاً. وناقشنا ما احتاج منها إلى المناقشة, ما جعل هذا الكتاب 
ree‏ في بابه. 

وغير ذلك من الميزات التي DES‏ الباحث الكريم» كالسهولة في التعبير وتوخي 
آبسط ما يودي العنی المطلوت» وتجنب التعقید والإبهام. 

eb‏ الكتاب, وسرعان ما نفذت نسخه. اغڭ طباعته بشکله الأول مرتبن. وکل 
ذلك في عامين من الزمن. by‏ هذه المدة تيسّر لنا - بفضله تعالی - تصحيحه وتوضيح بعضر 
يسير من عباراته, وتحقيقه تحقيقا كاملا باستخراج فهارس اياته وأحاديثه واشعاره واعلامه 
ومصادره وغير ذلك. 

وقد ارتأینا - لضخامة الکتاب - تقسیمه إلى أربعة أجزاء بدلا من مجلدین ضخمين. 
ليكون أسهل للتناول والإستفادة. 

وهنا لابد من التذكير بأن كتاب «نظرية المعرفة» الذي حررناه من حاضرات 
الأستاذ العلامة السبحاني ‏ دام ظله - قد أعددناه ليكون مدخلا إلى هذا الكتاب. ولذا 
ينبغي ره هد Re A‏ المجموعة العقائدية, وعدم الغفلة عنه. 

وختاماًء أرى لزاماً pail ol {he‏ شكري إلى ولدي الروحي الشيخ رشاد شومان 
العاملي رعاه الله لما بذله من مجهود في استخراج وتنظيم فهارس الكتاب. وإلى المركز 
العالمي للدراسات الإسلامية لا بذله من عناية في تقديم الكتاب بحلته الجديدة هذه. 

والحمد لله رب العالمين 
جن مکی الغامق 
شوال المكرم ١4١١‏ ه 


الفصل الأول 


مقدمات أصو ral‏ عامة 


۱- حياة الانسان والقيم الأخلاقية . 

۲- ما هو الدّين ؟ وما هي جذوره في الفطرة الانسائية 
5 دور الدين في الحياة . 

5 المعر فة المعتبرة . 

- المعارف العليا في الإسلام . 

5- لماذا نبحث عن وجود الله سبحانه ؟ 


بسم الله الرحمن ن الرحيم 


نصدر بحوئنا الكلامية بجملة من المقدمات المفيدة التي لا غنى 
عنها « للتعرف على واقع الدين ومفهومه ۰ وجذوره في الفطرة الانسانية 3 
ودوره في حياة الإنسان € والمعرفة المعتبرة في الاسلام. . 


١‏ - حياة الإنسان والقيم الأخلاقية 

لا نتصور إنساناً يملك من العقل شيئاً » يخالف التقدم الصناعي 
ویعارضه ‏ بل يقوده إلى دعم ۱ التكنولوجيا 2( التي تونیه الراحة old Sly‏ : 

غير أن المشکلة في هذه الاونة من حياة البشر تنبع من موقع آخر » وهو 
استخلال الغرب هذه« التكنولوجيا لصالح الانتاج والتوزيع 3 وجعله 
الأخلاق والمشاعر الإنسانية ضحية لهذه الغاية . 

3 

نداء بطر ق الاسماع من بعید ١‏ 

وفي هذه الظروف dell‏ بالنسبة للانسان المثالي » ظهر أناس ذوو 


۳ 


ضمائر حية وقلوب مستنيرة یشکون هذه الحالة المحيطة بالانسان » ويطردون 
الحياة الآلية المصطنعة . وقد أحسّوا أن الإنسان قد وصل إلى SUN‏ الأسفل 
من القيم الأخلاقية » وان الحياة الآلية RS)‏ الطاقات الإنسانية والقيم 
ضحية الإنتاج والتوزيع ) لا توصله إلى السعادة على الإطلاق » بل تقوده إلى 
تحصيل المال والثروة بسرعة » وفى ي الوقت نفسه إلى تحطيم القيم والمشل 
وضياعها . ومن هذا المنطلق حاول هؤلاء إضفاء طابع روحي على حياة 
الإنسان حتى تتوازن الحياة المادية مع الحياة المعنوية . 


ونحن إِذْ نبارك لهؤلاء العلماء خطوتهم نذكرهم أن القرآن الكريم قد 
وصف الحياة الماذية الخالية من المعنويات والقيم انها طيف يدور بين or‏ 
واللّهو والزينة والتفاخر وينتهي بالتكاثر في الأموال والأولاد : 

قال سبحانه : « إِعْلّموا أنْما هَذِهِ So A ah‏ ولو وَزِيَنةَ وتفاخرٌ 
Fists KS‏ في الأموال والاولاد JES‏ غَيْثِ غجب "eth SUS GUSH‏ 
aS‏ یکون حُطاماً وَفي الآخرَةٍ عَذَابُ شديد وَمَغْفِرة بن الله 
وَرضوانْ وما الحَياة YS‏ ماع الغرُور OG‏ 

ترى أنه سبحانه يقسم الحياة المادية إلى أقسام خمسة وكأنها تدور من 
بدايتها إلى نهايتها بين هذه المدارج وهي : 

اد المت“ 

۲ - اللهو . 

۳ - التزین والتجمل . 

. التفاخر‎ ٤ 

- التکاثر في الا موال والأولاد . 


# سورة الحدید : الآية‎ )١ 


ويعتقد العلماء أن كل قسم من هذه الأقسام يشغل مقداراً من عمر 
الإنسان ثم يندفع إلى القسم الآخر حسب تكامل سنه واشتداد قواه » ولعل 
كل واحد منها ياخذ من عمر الانسان ثمان سنوات » ثم الخامس يستمر معه 
إلى TH‏ خیانه ولا a,‏ حى يموت . 


ثم إِنَّ الآية المباركة تشبّه هذه الحياة الفارغة من القيم 6 بنبات مخضرٌ 
۶ £ 
Y‏ دوام لاخضراره ولطافته 3 فسرعان ما يتحول ols‏ الاخضر إلى الا صفر 
الذي ينفر منه الانسان . 


فمثل الإنسان الغارق في مستنقع المادة كمثل هذا النبات حيث يبتدىء 
حياته بالإخضرار واللطافة ويستقر في نهاية المطاف > جيفة في بطن 
الال الا من قرن عنياتة الماذينة بالحياة المعنوية غير المنقطعة بموته 


وزهوق روحه . 


وان القرآن الكريم اننا as‏ لاه اناي تكن pel‏ وقول * 
> وَالذِينَ poles! Ly AS‏ سراب بقيعة یحسبه Stabs‏ مَاءَ حتی إذا جاءه لم 
يَجِذْهُ شيئاً وَوجَدَ الله عنده فوفاه . ly‏ سَرِيعُ الجساب . 


فالحياة المادية في ريعانها تتجلى بصورة شيء واقعي له من الزهو 
والجمال ما يغري به كالسراب الذي يخدع العطشان » فإذا انتهى إلى نهاية 
المطاف من عمره ‏ يقف على أنها لم تكن شيا واقعياً يسكن إليه . 

ان الحياة الإنسانية إنما تأخذ المنحى السليم إذا تفاعلت مع الجانب 
الروحي . ليكون للدين والقيم والأخلاق, مكانة مرموقة في حياته كما إن 
لحاجاته المادية ذاك nae a‏ : وائما تتجلی هذه الحقيقة › أي لزوم 


. ۳۹ سورة النور : الآية‎ )١( 


۱ ماهو الذین ؟ وما واقعه ؟ 
۲ -ما هودوره في حياة الإنسان ؟ 


* * * 


xX‏ - ما هو الذين ؟ وما هي جذوره في في الفطرة الإنسانية ؟ 

لا يحاول تین إرجاع البشر إلى الجهل رف > بل هو ثورة فكرية 
تغود الإنسان إ إلى الكمال والترقي في جميع المجالات 5 وما هذه المجالاات 
Vl‏ ااال 


أ - تقويم ال فکار والعقائد وتهذيبها عن الأوهام والخرافات . 
ب - تنمية الأصول الاخلاقية . 

ج ‏ تحسين العلاقات الإجتماعية ۲ 

د - إلغاء الفوارق العنصرية والقوميّة . 


ويصل الإنسان إلى هذه المآرب الأربعة في ظل الایمان al‏ الذي لا 
ينفك عن الإحساس بالمسووليّة » وإليك توضيحها : 

أمَا في المجال الأول » أعني إصلاح الا فکار والعقيدة فنقول : لا 
يتمكن الإنسان المفكر من العيش بلا عقيدة » حتى آولشك الذين يضفون 
على منهجهم طابع الإلحاد » ويرفعون عقيرتهم بشعار اللأدينية » لا يتمكنون 
من العيش بلا عقيدة في تفسير الكون والحياة . وإليك نظرية الدّين لواقع 
الكون والحياة . 


5 الدين يفسر واقع الكون وجميع الأنظمة المادية بأنها om‏ موجود 
عال قام بخلق المادة وتصويرها وتحديدها بقوانين وحدود . وقد اخضعه 
لنظام دفیق 3 فالجاعل غير المجعول ¢ والمعطي غير الآخذ ع 

كما أنه يفسر الحياة الانسانية بانها لم تظهر على صفحة الکون عبثاً ولم 


5 


يُخلق الانسان سدى > بل لتكونه في هذا الكوكب غاية علیا يصل إليها في 
ظل تعاليم الانبياء والهداة المبعوثين من جانب الخالق إلى هداية مخلوقه . 


هذا هو تفسير الدين لواقع الكون سر الحياة » غیر أل المادّي يحاول 
gue‏ الكون مشک ا وم رون 

ان المادة الاولی قديمة بالذات وهى التي قامت فاعطت لها نظا 3 
ونه لا غاية لها . ولا للإنسان القاطن فیها . 


وبعبارة أخرى » إِنَّ للكون في نظرية الإنسان الإلهي بداية وتهاية » BB‏ 
نشوءه من الله سبحانه » كما أنَّ نهايته - باسم المعاد ‏ إلى الله تعالى . 

غير ان الکون في bi‏ & الانسان المادي فاقد للبداية والنهاية » بمعنی 
آنه لا يتمكن من ترسیم بدايته » واه كيف تحقق وتكوّن وژجد ؟ بل US‏ 
ا : ب هلا آدري » . كما أله لا یتمکن من تفسیر نهايته وغایته » 
ولو سألته عن ذلك لأجابك ب« لا أعلم » . فهذا العالم عند الفيلسوف 
المادي atl‏ بكتاب مخطوط مخروم قد سقطت من اوله eee‏ 
desl‏ في LB]‏ الابهام ۰ فلا یقف الانسان علی بدثه ولا علی ختامه 
فالفیلسوف الماديّ جاهل ببدء العالم وختامه ولیس له هنا جواب سوی « لا 
۶ . 
ادري » . 

وبعبارة WE‏ : لم تزل الاسئلة الثلاثة التالية عالقة بذهن الانسان منذ 
أن عرف يمينه من ساره » وهي : 

۱-ه من أين ؟ 

Pil ددن‎ 

۳ 

وهذه الأسئلة الثلاثة يجيب عنها الفیلسوف الالهي بأجوبة رصينة تتضح 
من خلال هذه الرسالة » واجمالها أن تایه من اله مان Big‏ المطاف هي 


۷ 


a‏ سبحانه tly Uy‏ راحفون 4 ١‏ وان الغاية هي التخلق بالقيم 
والمثل الأخلاقية والاتصاف بأسمائه وصفاته سبحانه . غير ji‏ المادي يكل 
عند الاجابة عن هذه الاسئلة ولا يأتي بشيء مقنع . 

وعلی هذا الأساس قلنا el Sf‏ دوراً في تصحیح الأفکار والعقائد . 
ومن خلال المقارنة بين ا الا لهي والمنهج المادي في الاجابة على 
الأسئلة الثلاثة يعلم الإنسان أن الفكري إنما يتحقق في ظل الدين » 
لانه يكشف Gil‏ وسيعة ة أمام عقليته م2 في حين أن المادي يملأ الذهن 
بالجهل والإبهام « بل يقوده إلى ۳ . إذ كيف يمكن للمادة أن تمنح 
نفسها نظماً ؟ وهل يمكن أن تتحد العلّة والمعلول . والفاعل والمفعول . 
Sued: Jets‏ 


ul,‏ في | المجال الثاني ‘ ۳9 بتنمية الدين سود السامية 
للاخلاق فنقول : ان العقائد الدينية تعد رصيداً للأصول الأخلاقية إذ التقيد 
بالقيم Teles‏ اه ce ane‏ يحل على aN‏ 
والعدل ری الامانة وساعده امم . فهذه ar‏ الاصول الأخلاقية 
وصعوبات » كما یستتبع الحرمان من بعض اللذائذ » فما هو ضمان تحقق 
هذه الأصول ؟ 


by‏ الاعتقاد بالله سبحانه واأنْ في إجراء كل أصل من الأصول الاخلاقية 
Lol‏ كبيراً يصل إليه الانسان في الحياة الأخروية » خير عامل لتحبیذ الانسان 
وتشويقه على إجرائها والتلبّس بها في حياته الدنيويّة » ولولا ذاك الإعتقاد 
لاصبحت الأخلاق نصائح وعظات جافة لا ضمان لإجرائها . 


(۱) سورة البقرة الآية ٠١١‏ . 


وفي هذا الصدد يقول ويل ديوارانت المؤرخ المعاصر : « لولا الدّين 
لتجلت الأخلاق وکانها آشبه بالمبادلات الإقتصادية » ولصارت الغاية منها 
الفوز بالنجاح الدنيوي بحيث لو كان النجاح والفوز مضاداً للقيم لتمايل 
عنها . لكون الغاية في جانب اللاقيم » وإنما هي العقيدة الدينية التي تترك 
الإحساس بالمسؤولية في روح الانسان »() . 


وأما في المجال الثالث » وهو ما يتعلق بتوطيده العلاقات الإجتماعية » 
فنذكر فيه ما ذكرنا في دعمه الأخلاق السامية . فان العقيدة الدّينية تساند 
Spoil‏ الاجتماعية WY‏ تصبح عند الانسان المتدین تکالیف لازمة ‏ ویکون 
SLAY‏ شیم هت لن امل Hage‏ 


غير Of‏ تلك الأصول بين غير المتديّنين لا تراعى ال بالقوى المادية 
القاهرة . وعندئذ لا تتمتع الأصول الإجتماعية بأي ضمان تنفيذي وهذا 
مشهود لمن لاحظ حياة الأمم المادية غير الملتزمة بمبدأ أو معاد . 


وأما المجال الرابع » gel‏ إلغاءه الفوارق العنصرية والقومية المفروضة 
على عاتق المستضعفين بالقوة والسلطة والاغراء والجهل وتشویه الحقائق ۰ 


فنقول : إن الدّين يعتبر البشر كلهم مخلوقين لمبدأ واحد . فالكل 
بالنسبة إليه حسب الذات والجوهر کأسنان المشط ‏ ولا يرى أي معنى للتمييز 
والتفريق وترفيع بعض وتخفيض بعض آخر . كما لا یری معنى لوجود اناس 
اتخمهم الشبع واخرین أهلكهم الجوع والحرمان . 


فهذه هي المجالات الأربعة التي للدين فيها دور وتأثیر aly‏ ضح » أفيصح 


۰ لذائذ الفلسفة . ص 1۷۸ . 


بعد الوقوف على هذه التأثيرات المعجبة Uf‏ نهمل البحث عنه » ونجعله في 
زاوية النسيان ؟ 


غير أن هنا ESS‏ نلفت نظر القارىء إليها » وهي أنه ليست كل عقيدة 
تتسم باسم الدين قادرة على خلق هذه الآثار وإبداعها . وإنما تقدر عليها كل 
عقيدة دينية تقوم على أساس العقل . وتكون واصلة إلينا عن طريق الأنبياء 
الصادقين » ففي مثل تلك العقيدة نجد الحركة والحياة . وفي غير هذه 
الصورة يصبح الدين عقائد خرافية تتجلى بصورة الرهبانية والميول السلبية 
إلى غير ذلك من الاثار السيئة التي نلمسها في العقائد الدينية التي لا تمت 
إلى الوحي ورجال الدين الحقيقي بصلة . 


فالمفكر الغربي إذ يتهم الدّين Sh‏ عامل التخلف والإنحطاط » ومضاد 
لتقدم والرقي » فهو يهدف إلى أمثال هذه العقائد الدينية . 


وهناك نكتة أخرى وهي : ان الدين الحقيقي يلغي الفوارق السلبية 
التي لا تمت إلى أساس منطقي بصلة ۰ وأما الممیزات الايجابية التي لا 
تنفك عن أفراد البشر فهي عي ela‏ ابدا + نكسا أن أصابع اليد الواحدة 
تختلف كل واحدة منها عن الأخرى » MIS‏ أفراد البشر يتفاوتون من حيث 
العقل والفكر والحركة والنشاط . 

فالفوارق التي تنشأ من نفس طبيعة الإنسان غير قابلة للحذف والتغییر » 
وما يرفضه الدين ويحذفه عن مجال الحياة هو الإمتيازات النابعة من القوة 
والسلطة . 

إلى هنا تعرفنا على الجوانب الحقيقية للدين وحان الآن وقت التعرف 
على جذوره في فطرة الإنسان . 


الدين والفطرة : 


الإيمان بالمبدأ والتوجه إلى ما وراء الطبيعة من الامور الفطرية التي 
عجنت خلقة الإنسان بها » كما عجنت بكثير من الميول والغزائز . 

أقول بشكل عام إِنَّ إدراكات الإنسان تنقسم إلى نوعين : 

١‏ الإدراكات التي هي وليدة العوامل الخارجة عن وجود الإنسان 
بحيث لولاها لما وقف الانسان عليها بتاتا » مثل ما وقف عليه من قوانين 
الفيزياء والكيمياء والهندسة 5 

۲ - الإدراكات النابعة من داخل الإنسان وفطرته من دون أن يتدخل فى 
الا یحاء عامل خارجی . کمعرفة الانسان بنفسه واحساسه بالجوع والعطش ۰ 
ورغبته في الزواج في سن معينة ۰ والاشتیاق إلى المال والمنصب في فترات 

0 3 
من cal‏ تلك المعارف - وان شئت سمیتها بالاحاسیس - تنبع من ذات 
الانسان واعماق وجوده . وعلماء النفس یعون أن التوجه إلى المبداً داخل 
تحت هذا النوع من العرفان . 


إن علماء النفس یعتقدون SL‏ للنفس الانسانية أبعاداً آربعة یکون کل 
تما مدا Ree ee tS‏ 

أ- روح الاستطلاع واستكشاف الحقائق . وهذا البعد من الروح 
الإنسانية خلاق للعلوم والمعارف . ولولاه لما تقدم الانسان منذ أن وجد في 
هذا الكوكب . شبراً في العلوم واستكشاف الحقائق . 

ب حبٌ الخير » والتزوع إلى البرّ والمعروف » ولأجل ذلك يجد 
الانسان في نفسه ميلا إلى الخير والصلاح » وانزجاراً عن الشر والفساد . 

: 

فالعدل والقسط مطلوب لكل إنسان في عامة الأجواء والظروف » والظلم 
والجور منفور له كذلك . إلى غير ذلك من الأفعال التي يصفها كل إنسان 
بالخير أو الشرء ويجد في أعماق ذاته مياد إلى الأول وابتعاداً عن الثاني » 


\\ 


وهذا النوع من الإحساس مبداً للقيم والأخلاق الإنسانية . 


جح عشق الإنسان وعلاقته بالجمال في مجالاات الطبيعة والصناعة 
فالمصنؤعات الدقيقة والجميلة 3 واللوحات الفنية والتمائیل الرائعة تستمد 
روعتها وجمالها من هذا البعد . 


Sy‏ كل إنسان يجد في نفسه حباً أكيداً للحدائق الغناء المكتظة بالأزهار 
العطرة والأشجار الباسقة » كما يجد في نفسه ميلا إلى الصناعات اليدوية 
المستظرفة وحباً للإنسان الجميل المظهر » وكلها تنبع من هذه الروح التي 
عجن بها الإنسان » وهي في الوقت نفسه خلاقة للفنون في مجالات 

د الشعور الديني الذي يتأجج لدى الشباب في سن البلوغ . فيدعو 
الإنسان إلى الإعتقاد Ob‏ وراء هذا العالم عالماً آخر يستمد هذا العالم وجوده 
منه » fy‏ الإنسان JS‏ خصوصياته متعلق بذلك العالم ويستمد منه . 


وهذا البعد الرابع الذي اكتشفه علماء النفس في العصر الأخير ا 
بالاختبارات المتنوعة مما ركز عليه الذكر الحکیم قبل قرون وأشار اليه في 
آیاته المبارکات » نعرض بعضها : 

7 3 eae 30 3 a 5 ۳ 5 مهام‎ o,f. 

- > اقم وجهك pA‏ خنيفا فطرة الله التي فطر الناس 

jy‏ یی سح الواردة قبلها ۰ قبلها » وهي تدل 
بوضوح على yal st‏ = بمعنی الاعتقاد بخالق العالم وا 6 ily‏ مصير 
ااا جاح قرح حل الجا علي زرا يا علو وار على ير 

من الميول والغرائز . 


(۱) سورة الروم : الآية" . 


ب « وَهَدَيْناهُ النجدین OG‏ 


GI‏ عرفنا الإنسان طریق الخير وطريقٌ الشر . وليس المراد التعرف 
عليهما عن طريق الأنبياء پل تعريفهما من جانب ذاته سبحانه. وان لم يقع في 
إطار تعليم الأنياء » وذلك للأنه سبحانه يقول قبله نا fA‏ 
کبد # . pile.‏ تجمل له oe‏ * وسات وشلتین * وَهَدَيْناهُ الَدَيْنَ 4 
فالکل من معطیاته سبحانه عند خلق الانسان وابداعه . 

وهذا إن دل على شيء فانما يدل على أنَّ النظرية التي اکتشفها علماء 
معرفة النفس مما ركز عليها الوحي بشكل واضح » وحاصلها إن الدين 
بصورته الكليّة أمر فطري ينمو حسب نمو الإنسان ورشده » ويخضع للتربية 
والتنمية كما يخضع لسائر الميول والغرائز . 


* * * 


*- دور الدين في الحياة 


لقد بان مما ذکرنا واقع الدین ومفهومه وان أمر مکنون في فطرة 
الإنسان cea‏ ع أن تغرف دوزه ئ الحياة ع aly‏ له التأثير الكبير 
في حياة الإنسان العلمية nae‏ ۰ ,434 إيقاف القارىء على تأثير 


الدين في هذه المجاللات الحيوية: نشير إلى بعضها : 


أ الدين ace‏ للعلوم 3 
نحن نستعرض في هذا البحث مدى تأثير النظريتين المتضادتين 
( الذين والإلحاد) حول نشوء العالم » في استكشاف الحقائق والتطلع إلى 


(۲) سورة البلد : ay‏ ۱۰ 


السنن السائدة فيه » من دون جنوح ‏ فعلا ‏ إلى صحة إحدى الفرضيتين . 


es 
5 كل واحدة من النظريتين على تكامل العلوم ورقيها‎ 


4 بن 2 

النظريّة الاولی : تعتمد على ان العالم من الذرة إلى المجرة إبداع 
عقل كبير , وموجود جميل › غير متناه في القدرة والعلم » فهو بعلمه وقدرته 
ابدع العالم وخلقه . 

النظريّة الشانية : إِنَّ مادة العالم أزلية ليس LU‏ ولا القدر 

3 
الخارجين عنها . أي صنع وتاثير فيه » فلو وجدت فيه سنن » فإنما هي وليدة 
3 1 

التصادف او ما يشبهه من الفروض العلمية التى تشترك جميعها فى القول 
بافاضة المادة الصمّاء العمياء على نفسها السنن والقوانين 


نحن لا نريد التّركيز على إحدى الفرضيتين لان الحقيقة ستتجلى في 
الأبحاث الآتية » وإنما نركز على معرفة أية نظرية من النظريتين تحت الإنسان 
على التحقيق وتثير روح البحث في نفسه ؟ 


هل القول بأن عالم المادة صنع موجود غير متناه في في العلم والقدرة » قد 
۶ 
ابدع المادة Ora‏ السنن والقوانین بفضل dole‏ وسعة قدرته ؟ 


° ۶ ae 
والقدرة صنع ۰ ولو‎ pba المادة لم تزل أزلية وليس فيها‎ Sb أو القول‎ 
صارت ذات سنن وقوانين فإنما هي وليدة الصدفة أو وليدة التضاد الحاكم‎ 
0 
. كما هو احد الفروض للماديين الماركسيين  أو ما يقرب من ذلك‎  اهيلع‎ 


فاي النظريتين هو المؤثر في تقدم العلوم وتكاملها ؟ 
لا شك Sf‏ الباحث عن الكون لو تدرٌع بالنظرية الاولی يجد في نفسه 


15 


حافزاً على التحقيق وإحساساً SL‏ العالم غير منفك عن السنن والنظم » وعليه 
أن يتفخصٌ عنها . 

وهذا بخلاف الباحث المعتنق للنظرّية الثانية 6 OY‏ تحقق الصدفة أو 
التضاد السائد بين أجزاء المادة » لا يورث العِلّم بحتمية حدوث سنن وأنظمة 
في داخل المادة حتى يبحث عنها aay‏ فلا يصح للباحث عن سنن العالم 
والمستطلم الج اا ا ن یتکیء على منصة الدراسة SI‏ یکون 
معتقداً بالنظريّة الأولى دون النظرية الثانية . 


وهذا ما ادُعيناه في صدر البحث من SI‏ العقيدة الدينية خلاقة للعلوم 
وباعثة للتحقيق . 


وقد خرجنا بهذه النتيجة وهي Sf‏ الدين بمعنى الإعتقاد بكون العالم 
مخلوقاً لعلم وقدرة » عامل كبير في تقدم oo‏ البشرية › وانه يثير روح 
التعمق والتدبر في الانسان المحقق . ۰ في حين ان اللادينية والإعتقاد kek‏ 
المادة وعدم اتضالها بمبدأ أقوى لا يثير شوق البحث والتحقيق . 


نعم» ها هنا سؤال ربما يخالج ذهن القارىء وهو أن هناك عدة فرق من 
دعاة المادية » من المکتشفین لاسرار الطبيعية ونظمها . فلو كان الالحاد 
یعرقل خطی التحقیق والتقدم . فکیف وصل هؤلاء إلى ما وصلوا إليه من 
الکشف والتحقیق ؟ 


الجوات : 3 هولاء ون کانوا یحملون شعار الالحاد » لکنها شعارات 

على السنتهم . وأما قلوبهم فتخفق بخلاف ذلك » بمعنی ofl‏ یعتقدون في 
صميم قلوبهم بخضوع العالم لقوة كبرى أجرت فيه السنن والنظم . التي هم 

بصدد ats‏ والتعرف علیها . ولولا ذاك الایمان والاعتقاد بخضوع العم 
لتلك القوة » لما حصل لهم اوا تان المادة ذات سنن ونظم » أرضها 
وسماء‌ها » قريبها وبعیدها oe‏ النجوم والمجرات المتوغلة في as‏ 


\o 


الكون Sb‏ اصرارهم على كشف النظم فرع الإيمان بوجودها فيها . ولا 
کل الإيمان والاذعان إلا لمن اعتقد کي العالم لقوة كبرى عالمة 
قادرة » أجرت فيها السننٍ . ولا فالاعتقاد بأزلية المادة وكون السنن الحكيمة 
وليدة التصادف لا يوجب أي إذعان بوجود النظم في جميع أجزاء العالم » 
قريبها ونائيها . 


وبعبارة أوضح إن كل مستكشف قبل الشروع في الإستكشاف ذو عقيدة 
خاصة » وهي Of‏ كل ذرة من ذرات هذا العالم حيّها وميتها « قریها 
وبعيدها » مشتملة على قانون يريد هو أن يستكشفه ويفرغه في قالب الم » 
فعندئذ سارف اين حل لهذا المکتشف هذا الاذعان والاعتقاد . لا بد أن 
يكون لهذا العلم مبدأ ومصدر » فما هذا المنشأ ؟ . 


فان قال : « إني اعتقد bt‏ مجموع العالم إبداع قوة كبرى كخم 
وقدرة هاثلين أوجدت العالم بعلمها وقدرتها وحكمتها » » لصح له أن يعتقد 
bt‏ كل جزء Biel ges‏ هذا العالم ذو نظام OY‏ فعل العالم القادر الحكيم لا 
ينفك عن النظم ولا يوجد فيه اختلال ولا اضطراب . 


Or‏ قال : « إني أعتقد بازلية المادة وأنّ المادة الصماء صارت ذات 
نظام في ظل الصدفة طيلة الازمنة المتمادية » » فيقال ral‏ ان الإعتقاد بالصدفة 
لا يلازم الإذعان بالنظام BL‏ بالمائة بل يحتمل أن يوجد هناك نظام كما 

۳ 
یحتمل ال لا یوجد . 

فتفسير الاذعان بوجود النظام مائة بالمائة عن طریق الاعتقاد بالصدفة 
باطل جداً لأنه من قبل تفسير العلم القطعي ‘ بشيء لا يوجد العلم بل يوجد 
الإحتمال > لان الإعتقاد بالصدفة مبدأ لاحتمال وجود النظام لا الإذعان 
بوجوده » فلا بد لهذا الإذعان من gl dhe‏ غير الصدفة + وليس هي الا 


۱۹ 


الاعتقاد بکون الشعور والقدرة دخيلين في إنشاء العالم وإخراجه إلى حير 
الوجود ۲ 


وان شنت أفرغ هذا البيان بقالب منطقي وقل : لكل مکتشف قبل 
الإنشغال بالكشف . إذعان بوجود النّظم والسنن في هذا نا ee vee‏ 
كشفها . هذا من جانب . 

ومن جانب آخر » إن المادي ری العامل الوحيد لظهور السنن هو 
الصدفة . ولكنها ليست عاملاً مورثاً للإذعان بل أقصى ما تورثه هو 
الاحتمال . مع Of‏ المستكشف يحمل العلم بالسنن لا أنه يحتمل OF‏ يكون 
هناك سئة ونظام . 

فيجب of‏ يفسر داك الاذعان بعامل ثان ولیس هو لا قيام العالم » 
حدوثاً وبقاء » بعلم وقدرة أزليين . 


ب الدين دعامة الأخلاق 
قد تعرفت على دور الدين في إثارة روح التحقيق في الانسان » لكن له 
دوراً آخر في تركيز DEN‏ وتحكيم أصولها في المجتمع » وإليك بيانه : 


لا شك Sf‏ إقامة الأخلاق والتمسك بالقيم الأخلاقية . لا ینفلت عن 
الحرمان في بعض الأحايين وترك اللذائذ النفسانية في ظروف أو وعندئذ 

يجب of‏ نبحث عن عامل النجاح في هذا المعترك . 

فمن جانب : إن الإنسان مقهور للميول النفسانية والغرائز المتعدية 
التي لا تصرف لنفسها We‏ وهي تريد SF‏ تفجر أمامها . وتنال كل لذيذ 
وملائم . وافق القيم of‏ خالفها , وهذا شيء يحسه كل إنسان في كثير من 
فترات حياته . 


۱۷ 


ومن جانب آخر : Of‏ الفطرة الإنسانية توحي إلى صاحبها بحفظ القيم 
والعمل بالأخلاق كما أن علماء التربية يوصون بذلك . وعند ذلك يجد 
الإنسان في نفسه صراعاً عنيفاً بين ميوله » فلا بد لنجاحه في هذا المعترك من 
عامل يرجح كفة الفطرة الإنسانية الموحية بحفظ الأخلاق والعمل بالقيم » فما 
هو هذا العامل خصوصا في الفترات التي يغيب فيها الرقيب » وتنام فيها 
العيون , ولا يسأل الانسان عما يفعل ؟ . 


هنا یتجلی الذین بصورة عامل قوي يرجح كفة الأخلاق » ويوحي 
للانسان بالعمل بالقیم وکبح جماح الغرائز » OY‏ المتدین یعتقد ob‏ كل ما 
يعمل من خير وشر في هذه الدنیا . سیحاسبه الله سبحانه عليه بأشد الحساب 
Gs,‏ > وا یرب عَنْ رب ك من مثقال ذَرَةٍ في الازض ولا في 
السماء 4( . 

وهذا بخلاف ما إذا كان ملحداً ولم يعتقد بكتاب ولا حساب لا في 
الحياة ولا بعدها فلا يرى في معترك صراع الغرائز وتنازعها في كيانه bal,‏ عن 
نقض الحدود وتجاهل القيم غير عنصر ضعيف التأثير یدعی بالفطرة 
الإنسانية » التي سرعان ما تتقهقر oll‏ طوفان الشهوات , والنزوات . 

وهذا شيء ملموس لا نطيل الكلام فيه . 


ج - الدّين حصن منيع في خضم متقلبات العالم 

إِنَّ الحياة في هذا الكوكب حليفة التعب والوصب » والإنسان يعيش 
في السراء والضراء . يفقد الأعزة ويواجه البلايا والنوازل إلى غير ذلك من 
الملمات المؤلمة القاصمة للظهر . فما هي السلوى في مواجهة علقم الحياة 
وحنظلها ؟ . 


. ١ ayi : سورة يونس‎ (\) 


أقول Of‏ الدّين هو السلوى الكبرى التي تجعل الانسان جبلا راسخاً 
تجاه الحوادث المؤلمة غير متزعزع في البلايا ولا متزلزل عن الكوارث 5 
لماذا ؟ لوجهين : 

آما أولاً فإنه يعتقد Of‏ ما يجري في الكون من خير وشرء فهو من 
مظاهر مشيئة الخالق الحكيم الذي لا يصدر منه شيء الا عن حكمة ولا يفعل 
الا عن مصلحة . فهنه الکوارث ¢ مرة ظواهرها ‏ حلوة بواطيها وان كان 
الانسان لا یشعر بذلك في ظرف المصيبة والابتلاء » ولکنه یقف عليه بعد 
كشف الغطاء وانجلاء الحقائق 

وثانيافإنَ الإنسان إذا صبر تجاه المصائب واستقبلها بصدر رحب ووجه 
مشزق یکون ماجوراً عنده سبحانه بصبره وثباته واستقامته » ورضاه بتقديره 
و seeds‏ :ل وَبَشْرِ الصابرین * لین Sa piel‏ لوا إا له 
ls‏ إليه راجعون * Ses‏ عَلهم صلوات من we‏ ورحمة اوليك ph‏ 
دون 34 . فعند ذلك يتجلى الذّین کدواء يسكن الآلام ويخفف 
المصائب . بل ربما يستقبلها ببشاشة وانشراح » غير أن المادي في ذاك 
المجال فاقد البلسم لجراحات حیاته . وفاقد الدواء لاضطراباته » لأنه لا 
یعتقد بأن وراء المادة عالماً یحشر فيه الانسان » ویشاب بصبره » ویژجر 
باعماله فهو یعتقد Ob‏ داثرة الکون محدودة بالمادة » يبدأ منها وينتهي إليها . 
فلا مناص منها الا لیها . وهي صماء وعمیاء لا تقدر على تسکین جروح 
الإنسان وترفيه روحه » فلأجل ذلك نرى oy}‏ شائعا بين تلك الزمرة › 
عند المصائب . وأما الزمرة المؤمنة بالحياة الاخروية ٠‏ فیستقلون آلام 
المصائب عند حلولها ويسلّون أنفسهم بالصبر gly‏ على خلاف المادیین 

يستكثرونها ويستسلمون أما 


(۱) سورة البقرة : الایات 1١1608‏ ۱۵۷ . 


فلو صح لنا تشبيه المعقول بالمحسوس وإفراغ المعاني العالية في 
قوالب حسية ضيقة » فلا عتب علينا إذا قلنا Ob‏ الدين تجاه التيارات المؤلمة 
القاصمة للظهر . الموجبة للانفجار » كصمام الامان في المسخنات البخارية 
التي لم يزل بخارها یزداد حيناً بعد حين » فلو لا صمام الأمان الذي يوجب 
تسريح البخار الزائد » لانفجر المسخن في المعمل وأورث القتل الذريع 
والحرق الفظيع › وقد اعتذرنا عن هذا المثال بأنه من باب تشبيه المعقول 
بالمحسوس . 


* * # 


5 الخطوة الأولى لفهم الدّين هي الوقوف على المعرفة المعتبرة فيه . 
فالدّين الواقعي لا يعتبر كل معرفة حقا قابلا للاستناد » بل يشترط فيها 
الشروط التالية : 

أ د المعرفة القطعية التي لا تنفك عن الجزم والإذعان ورفض المعرفة 
00 > قال سبحانه : 

وَل تقق ما یس لَك به cele‏ ان aig Qo‏ لد JS‏ أوليك 
کان عَنْهُ مَسْوولاً ROY‏ ترى أن الآية ترفض كل معرفة حرجت عن إطار الم 
القطعي . ولأجل ذلك ed‏ في كثير من OLY‏ اقتفاء سنن الآ باء والأجداد » 
ola‏ يلا دلیل واضح ٠‏ وبلا جلم بصحته وإتقانه » یقول سبحانه : « بل 
الوا انا وَجَدْنا آباءنا عی Uy a‏ على آثارِهِم «sac‏ وک ما أرْسَلْنا 
ين فيلك في رن فير ِل قال وه اجنآ خیم ونا على 
آثار هم مُقَتَدُونَ MO‏ : 


(۱) سورة الاسراء : الآية . 
(۲) سورة الزخرف : الآيتان ۲۲ ۲۳ . 


والقرآن ينقل أخبار الكثير من المضللين حيث يعضون أناملهم من 
لندم يوم القيامة بقوله : يوم َب رَجومهم في ار يوون با با CaN‏ 
لله Lab‏ اسلا * Lg‏ : را LAI‏ سادتنا وکتراعناقاضلونا اسلا * 
ربا اتهم ضعفین من العَذاب والعنهم tal‏ كبيراً چ(“ . 

ب ‏ تعتبر المعرفة » إذا كانت نابعة من أدوات المعرفة الحسية والقلبية 
أو العقلية « يقول سبحانه : واه AEA‏ بن ون أمهَابَكُمْ لا ون 
Joss ES‏ کم المع ولا بضَاز Sled EM,‏ تفکرون 294 . 

فالسمع والأبصار رمز الأدوات الحسّية » والأفئدة BLS‏ عن العقل 
والادراکات الصحيحة الفكرية 6 والادر اكات الخارجة عن إطار تلك الأدوات 
غير قابلة للاستناد . 

وإنما اعتمد من بين أدوات المعرفة على هذين ( الحس والعقل ) 
لأنهما أكثر صواباً وأعظم نتيجة وأما غيرهما من الأدوات التي يعتمد عليها 
مرضى القلوب فهي غير قابلة للاستناد » ولهذين الأمرين من أدوات المعرفة 
شعوب وفروع قد بينت في علم « نظرية المعرفة » . 

نعم هناك سؤال يطرح نفسه وهو أنه إذا كان اقتفاء الآباء والأجداد 
وتقليدهم Lal‏ مذموماً فلماذا جوزه الإسلام في باب معرفة الأحكام الفرعية 
العملية ؟ إذ يصح لكل مسلم أنْ يأخذ مذهبّه في الفروع والأحكام من إمام 
الفقه وعالمه . أو ليس ذلك تقليد لهم كتقليد الكفار لآبائهم ؟ . 

والإجابة على هذا السؤال واضحة ‏ إذا أخذ الأحكام عن المجتهد 
البارع المتخصّص في فنه » ليس من قبيل التقليد المذموم وهو الرجوع إلى 
الغير » وتقليده بلا دليل . لأنَّ رجوع الجاهل إلى العالم واقتفائه esl‏ رجوع 


(۱) سورة الأحزاب : الآيات 588-575 . 
(۲) سورة النحل : الآية ۷۸ . 


۳۱ 


إليه مع الدليل » وعليه سيرة العقلاء في جميع المجالات » فالجاهل بالصنعة 
يرجع إلى عالمها . وجاهل الطب يرجع إلى خبيره » وهكذا دواليك ‏ وهذا 
كله في الأمور الفرعية . 

وأما المسائل الأصولية » فهي مسائل جذورية . والأمر فيها يدور بين 
الإثبات المحض ¢ كما هو الحال عند الإلهيين » والنفي المحض كما هو 
عند المادیین » فلا يصح التقليد فيها » إذ ليس هناك قدر مشترك حتى deh‏ 
به ويرجع في الزائد عليه إلى المتخصص . فان كلا من الالهي والماذي 
يعي كونه متخصصا في هذا العلم . 

فلاجل ما ذكرنا » يجب على الإنسان الغور في المسائل الأصولية من 
دون جعل فکر سنداً وحجّة . 


* ¥ * 
ه ‏ المعارف العليا في الإسلام 
إن الإسلام يحث على التعرف على أمور ثلاثة من بين الموضوعات 
المختلفة ويعتبرها ذات أهميّة لمن يطلب الواقع . 


۱ - معرفة الكون والطبيعة : 
هذه المعرفة مما يؤكد القران بحماس على تحصیلها یقول سبحانه : 
oF‏ و و oF 5 oie‏ 
> قل انظر وا ماذا فى السموات والارض Og‏ 
2 3 مه ۳ a ۳ oF‏ 
ويقول Lal‏ : « إن في GLE‏ السموات والارض واختلاف الليل 
8 1 5 3 ِ 
Jelly‏ لایات لأولي الألباب 04 . 


(۱) سورة يونس 9 ay‏ | 
(۲) سورة آل عمران : الایة-۱۹ . 


۲ 


فلا محيص للإنسان المتديّن عن دراسة الطبيعة والغور في أعماقها 
حسب معطياته وقابلياته . 


۲ - معرفة الانسان نفسه : 

وهي من ضروریات المعارف التي ust‏ عليها كما ast‏ على سابقتها . 
قال جات ۱ reed‏ بان في SU‏ وني هم تین لهم أنه 
الق او لَمْ یف ربك أنه عی کل net‏ ۽ شهید 204 . 

وتضافرت الروايات على taal‏ معرفة الشتن oly‏ الإنسان من خلال 
التعرف عليها وكل الطبيعة التي يعيش فيها » يعرف ربه . 


۳ - معرفة التاريخ : 

إن القرآن يؤكد على معرفة التاريخ بما أنه مثار العبر والعظات > يقول 
سبحانه : لَقَد كان في نَصَصِهمْ Ve‏ الألباب OP‏ . ويقول 
سبحانه jail  :‏ القَصّصَ للم کون 4 . 

هذه هي الموضوعات التي يحبّذ الاسلام على التعرف علیها کل من 
يريد df‏ یلمس الحقائق ویصل إلى الواقع » فالمعرض عن هذه المعارف ؛ 
محجوب عن معرفته سبحانه وسننه في الکون . 


بذ 4 * 


5 لماذا نبحث عن وجود الله سبحانه ؟ 
وقبل of‏ نركز على أسباب معرفته سبحانه ودلائل وجوده 6 نقوم 
(۱) سورة فصلت : الآية ۵۳ . 
(۲) سورة يوسف : الآية ۱۱۱ . 


(۳) سورة الاعراف : الاية ۱۷۲ . 


۳۳ 


بالإجابة عن سوال كثيراً ما يطرح نفسه بين الشباب » وهو مأخوذ من دسائس 
الماديين لا سيما المارکسیین في الأوساط الإسلامية . 

:وحصيلة السؤال هو : Sf‏ البحث عن ما وراء المادة بحت لا صلة له 
بالحياة » وليس من الموضوعات التي تقع في إطار الحياة التي يحياها 
الانسان في أدوار عمره المختلفة . من صباه إلى شبابه إلى كهولته 
وشيخوخته . والبحث Ue‏ وراء الطبيعة ify‏ هناك موجودات عليا مجردة عن 
المادة وأحكامها . كالملائكة والعقول والنفوس » وفوقها مبدعها ومبدع جميع 
العوالم : مادیها ومجرّدها . لا ينفع في الحياة ولو اثبت بالف دلیل  iad‏ 
الوقت حول هذه المباحث يعوق الشاب عن القيام بوظائفه اللازمة . 

والإجابة عن هذا السؤال واضحة بعد الإطلاع على ما ذكرناء فقد 
عرفت Of‏ لین دوراً قوياً وتأثيراً عظيماً في تكامل العلوم كما أنه ضمان 
للأخلاق . وخير دعامة لها » بل ضمان لتنفيذ القوانين الصالحة » والحصن 
الحصين في متقلبات الأحوال . 

فإذا كان له ذلك الشأن العظيم في حياتنا العلمية والأخلاقية والاجتماعية 
فطي الصفح عنه والاشتغال بغيره » خسارة عظيمة للإنسانية . فما يتشدّق به 
المادي من OF‏ البحث عن Spl‏ وما وراء الطبيعة لا صلة له بالحياة » 
مكذوب على الدين وكلام خال عن التحقيق . نعم ما ذكرنا من دور الدّين 
وتأثيره في الجوانب الحيوية من الإنسان . اما هو من شژون pill‏ الحقيقي 
الذي يواكب العلم والأخلاق ولا یخالفهما ‏ وأما الأديان المختلفة المنسوبة 
إلى الوحي والسماء بكذب وزور فخارجة عن موضوع بحثنا . 


دفع الضرر المحتمل : 
Uy‏ هناك عاملا روحياً يحمّزنا إلى البحث عن هذه الأمور الخارجة عن 
إطار المادة والماديات » وهو Sf‏ هناك مجموعة كبيرة من رجالات الإصلاح 


۲٤ 


والأخلاق الذين فدوا أنفسهم في طريق إصلاح المجتمع وتهذيبه » وراحوا 
ضحية رقيّه . توالوا على مدی القرون والأعصار ودعوا المجتمعات البشرية 
إلى الاعتقاد بالله سبحانه وصفاته الكمالية » وادّعوا Sf‏ له تكاليف على عباده 
ووظائف وضعها عليهم « وان الحياة لا تنقطع بالموت وليس الموت آخرها 
وآخر مقطع منها » وإنما هو جسر يعبر به الانسان من دار إلى دار » ومن حياة 
ناقصة إلى حياة كاملة » fy‏ من قام بتكاليفه ووظائفه فله الجزاء الأوفى » 
Ul,‏ من خالف واستكبر فله النكاية الكبرى . 

هذا ما سمعته آذان أهل الدنيا من رجالات الوحي والإصلاح »› ولم 
يكن هؤلاء متهمين بالكذب والإختلاق » بل كانت علائم الصدق لائحة من 
خلال حياتهم وأفعالهم وأذكارهم . عند ذاك يدفع العقل الإنسان المفكر إلى 
البحث عن صحة مقالتهم ذفعاً للضرر المحتمل أو المظنون الذي يورثه مقالة 
هؤلاء . وليس إخبار هؤلاء بأقل من إخبار إنسان عادي عن الضرر العاجل أو 
الآجل في الحياة الإنسانية » فترى الإنسان العاقل يهتم بإخباره ویتفحص عن 
وجوده حتى يستريح من الضرر المخبر عنه . 

وهذا ما اعتمد عليه علماء الكلام في إثبات لزوم البحث عن معرفة الله 
سبحانه . فأوجبوا هذا البحث دفعاً لذاك الضرر المحتمل أو المظنون . 


معرفة الله وشكر المنعم : 
لا شك أن الإنسان في حياته غارق في النعم . فهي تحيط به منذ نعومة 
آظفاره إلى أخريات tlhe‏ » وهذا الشیء مما لا یمکن لأحد انکاره ۰ 


ومن جانب آخر إن العقل یستقل بلزوم شکر المنعم » ولا یتحقق 
الشکر الا بمعرفته . 


وعلی هذین الأمرین يجب البحث عن المنعم الذي غمر الانسان 


Yo 


بالنعم وأفاضها عليه » فالتعرف عليه من خلال البحث إجابة لهتاف العقل 
ودعوته إلى شكر المنعم المتفرع على معرفته . 

هذه الوجوه الثلاثة ( دور الدّين في الحياة » دفع الضرر المحتمل » 
ولزوم شكر المنعم عقلا ) التي ألمعنا إليها بالإجمال تحفز الإنسان إلى 
البحث عن معرفة الله والاهتمام بها أكثر من اهتمامه بما هو دخيل على حياته 
المادية « وإنما يعرض من يعرض عن هذه المسائل لعلل روحية غير خافية 
على الباحث » إذ لا شك أن معرفة الله » والاعتقاد به لا ينفك عن الالتزام 
بقيود وحدود في الحياة ورعاية الأصول الأخلاقية والاجتماعية » والقيام 
بالوظائف الفردية » وكل ذلك ينافي الحرية المطلقة والإباحية التي يتوخاها 
الماديون والمنسلكون في عدادهم . فإنكار الدّين والمبدأ ليس إنكاراً لنفسه 
بل للفرار مما يترتب عليه من الضمانات والإلتزامات 3 والقيود والحدود : 

وهي تخالف هوى الإنسان الاباحي الذي لا يرى أصلا في الحياة إلا 
اللّذة . 


* * * 


إلى هنا انتهت المقدمات التى أردنا إيرادها OLS‏ مفهوم الدّين وجذوره 
في الفطرة الإنسانية ودوره في حياة الانسان ووجوبت معرفة الله تبارك وتعالى 2 
ويقع الكلام بعدها في أدلة وجود الخالق المبدع لهذا الوجود . 


* * * 


۳۹ 


الفصل الثاني 


الطرق إلى معرفة الله 


* برهان النظم 
* برهان الإمكان 


* برهان حدوث المادة 


الطرق إلى معرفة الله 


هناك كلمة قيّمة لأهل المعرفة وهي : Of‏ الطرق إلى معرفة الله بعدد 
أنفاس الخلائق بل فوقها بكثير وكثير » فإن لكل ظاهرة من الظواهر الطبيعية 
وجهين » يشبهان وجهي العملة الواحدة > أحدهما يحكي عن وجودها 
وحدودها وخصوصياتها وموقعها في الكون . والاخر يحكي عن اتصالها 
بعلتها وقوامها بها ونشوئها منها . فهذه الظاهرة الطبيعية - من الوجه الأول - 
هذا الوجه حسب تخصصه وذوقه واطلاعه 3 فواحد يبحث عن التراب والمعادن 
واخر عن النبات والاشجار ‏ وثالث عن الحیوان إلى غير ذلك من 
الموضوعات . 

كما آنها من الوجه الثاني تقع طریقاً لمعرفة الله سبحانه والتعرف عليه 
من ناحية آثاره : 

إن HL LUT‏ علينا فانظروا J‏ الآئار 


وبما Of‏ الظواهر الطبيعية » جليلها وحقيرها لها وجهان » فقد أكد 
الإسلام على معرفتها والغور في آثارها وخصوصياتها » قائلا : ED‏ انظروا 


v4 


مَاذَا فى السّموات والازض OE‏ . لكن لا بمعنى الوقوف عند هذا التعرف 
واتخاذه هدفاً » بل بمعنى اتخاذ تلك المعرفة جسراً لمعرفة بارئها وخالقها 
2 11 

ومن أوجد فيها السّنّن والنظم 5 

إن الفرق الواضح بين تعرف المادي على الطبيعة وتعرف الالهي عليها 
هو 3 الأول ينظر إلى الطبيعة بما هي هي » ويقف عندها من دون أن 
یتخذها وسيلة لتعرف آخر وهو التعرف على مبادىء وجودها وعلل تكونها 3 
في حين أن الالهي . مع أنه ینظر إلى الظواهر الطبيعية مثلما ينظر إليها 
المادي ويسعى إلى التعرف على كل ما يسودها من نظم وسئن » فإنه يتخذها 
ر aca‏ مدرب على اا الذي قام بإيجادها وإجراء السنن 
فیها , فکأن النظرة في الأولى نظرة إلى ظاهر الموجود ¢ وفي الثانية نظرة إلى 
الظاهر متجاوزاً منها إلى الباطن . 


وبعبارة آوضح » إِنَّ المادي یقتصر في عالم المعرفة » على معرفة 
الشيء ویغفل عن معرفة آخری » وهي معرفة مبدأ الشيء من طریق آثاره 
وآياته » فلو اكتفينا في معرفة الظواهر بالمعرقة الاولی حبسنا آنفسنا في 
زنزانات المادة » ولكن إذا نظرنا إلى الكون بنظرة وسيعة وأخذنا مع تلك 
المعرفة معرفة أخرى وهي المعرفة الآيوية لوصلنا في ظل ذلك . إلى عالم 
0 مليء بالقدرة والعلم والكمال والجمال . وعلى ذلك فكل المظاهر 
لطبيعية مع ما فيها من الجمال والروعة ومع ما فيها من النظم والسّنن آیات 

وجود د رها ومكونها ومنشئها » وعند ذلك يتجلى للقارىء صدق ما قلنا من 
أنَّ الطرق إلى معرفة الله بعدد الظواهر الطبيعية بدءاً بالذرة وانتهاء إلى 
المجرة . ولأجل ذلك زی أن رخال الوحي ودعاة التوحيد برگزون في معرفته 
سبحانه على الدعوة إلى النظر في جمال الطبيعة ورؤعتها فإنها أصدق شاهد 


ave "yay: سورة يونس‎ )۱( 


۳۰ 


على أن لها صانعاً ومبدعاً » وهذا مشهود لمن طالم القرآن وتدبّر في آياته . 
۱ 
فهو من خلال توجیه الانسان إلى الطبيعة وإلى السماء والأرض وما فیها من 
كائنات » يريد هدايته إلى مبدتها » ويكفي في ذلك قوله سبحانه : « إن في 
gle‏ السموات Ms‏ واختلاف اللیل والنهار والفلك التي تجري في 
خر ماع وم ال ا 
موتها Sa‏ فيها من کل داب pais‏ یفب الرّياح والسّحاب Pe‏ بَيْنَ 
السماء My‏ ض . لآيات لِقَوْم يَعْقِلُونَ 4 . 


إن البراهين الدانّة على وجود خالق لهذا الكون » ومفيض لهذه 
الحياة » كثيرة متعددة » ونحن ذاكرون فيما يلي بعضاً منها . ولكي تقف 
على أوضحها وأقربها إلى الحس والتجربة نرکز البحث على برهان النظم 
الذي يتجاوب مع + جميع العقول على اختلاف سطوح تفكيرها . 


* * ية 


(۱) سورة البقرة : الآية ۱۹6 . 


۳۱ 


البرهان الأول 


برهان النظم 


$ 
يبتني برهان النظم على مقدمات أربع 
الأولى : 3 وراء الذهن الإنساني عالماً Leb‏ بالموجودات 3 محتفاً 
بالظواهر الطبيعية . وإن ما يتصوره الإنسان في ذهنه هو انعكاس للواقع 
الخارجي . وهذه المقدمة قد أطبق عليها الإلهىّ والمادي رافضین كل فكرة 
قامت على نفي الواقعية ولجأت إلى المثالية » بمعنى نفي الحقائق 
الخارجية .٠‏ 


إن كل إنسان واقعي يعتقد SL‏ هناك قمراً وشمساً وبحرا ومحيطاً وغير 
ذلك . کا د د وذهنه والصور المنعكسة فيه » وهذه هي الخطوة 
الاولی في مضمار معرفة الله . وهي التصديق بالواقعيات . ويشترك فيها 
الفلاسفة الواقعیون » دون المثالیین بمعنی الخیالیین . 

وبذلك یظهر Of‏ رمي الالهي بالمثالية بمعنی نفي الواقعیات ۰ افتراءً 
وكذبٌ عليه . إذ لا بوجد على أديم الارض من یکون إِلْهيا By‏ الوقت نفسه 

۶ 

ينفي واقعیات LY‏ والظواهر الطبيعية . ولو وجد هناك إنسان بهذه العقيدة 


۳۳ 


فليس من تلك الزمرة » وانما هو من | المنحرفين عن الفطرة السليمة 
الإنسانية . 


وما ربما یحکی عن بعض العرفاء من أَنَّ الموجود الحقيقيّ هو الله 
سبحانه وما سواه موجود بالمجاز » فله معنى لطيف لا يضر بما قلناه » وهذا 
نظير ما إذا كان هناك مصباح في ضوء الشمس » فيقال: إن الضوء ضوء 
الشمس ولا ضوء لغيرها » فهكذا وجود الممکنات ‏ المفتقرات المتدليات 
بالذات . بالنسبة إلى واجب الوجود القائم بالذات . 

الثانية : إن عالم الطبيعة خاضع لنظام محدد » وإ كل ما في الكون 
لك هن ell‏ والستن الى کشفت pole‏ العم هن بعضها » کلم 
تطورت هذه العلوم خطی الانسان خطوات أخرى في معرفة الکون والقوانین 
السائدة عليه . 

الثالثة : اصل العلية « والمراد منه Sf‏ كل ما في الكون من سنن 
وقوانین لا Alin‏ عن علة توجده Oly‏ تکون الشيء ء بلا مكون وتحققه بلا علة › 
آمر محال لا یعترف به العقل ‏ بالفطرة » وبالوجدان والبرهان . وعلی ذلك 
فكل الکون وما فيه من نظم وعلل نتيجة علة أوجدته وکونته . 

الرابعة : إن دلالة SW‏ تتجلی بصورتین : 


أ وجود NI‏ يدل على وجود المؤثر » كدلالة المعلول على cache‏ 
UY,‏ على صاحبها . وقد نقل عن أعرابي أنه قال : « البعرة تدل على 
البعير » وأثر الأقدام يدل على المسير » » إلى غير ذلك من الكلمات التي 
تقضي بها الفطرة . وهذه الدلالة مما لا يفترق فيها الماديّ والإلهي » وإنما 
المهمٌ هو الصورة الثانية من الدّلالة . 

- إن دلالة الأثر لا cared‏ ير الهداية إلى وجود المؤثرء بل لها 
دلالة رك في طول الدلالة الأولى » > وهي الكشف عن خصوصيات المؤثر 


۳٤ 


من عقله وعلمه وشعوره » أو تجرده من تلك الكمالات والصفات وغيرها . 
ولتوضح ذلك بمثال : 

ان Obs‏ « القانون » الملف في الطب > كما له الدّلالة الاولی وهي 
وجود الجر » له الدلالة الثانية وهي الکشف عن خصوصياته التي منها ‘a‏ 
كان إنساناً خبيراً بأصول الطب وقوانينه » مطلعاً على الذّاء والواء » عارفاً 
بالاعشاب الطبية » إلى غير ذلك من الخصوصيات . 


والملحمة اكير الحماسية لشاعر إيران ( الفردوسي ) لها دلالتان : 

دلالة على SI‏ تلك الملحمة ت تتحقق إلا بظل ile‏ أوجدتها 5 و 
على ji‏ المؤلف كان شاعراً bot‏ مطلعاً على القصص والتواريخ 5 بارعا 
في استعمال المعاني المتناسبة مع الملاحم . ومثل ذلككل ماتمر به مما بقي 
من الحضارات الموروثة كالأبنية الأثرية » والكتب النفيسة » والصنائع 
المستظرفة اليدوية والمعامل الكبيرة والصغيرة . إلى غير ذلك مما يقع في مرأى 
ومنظر كل إنسان . فالمهم في هذا الباب هو عدم الإقتصار على الدلالة 
الاولى بل التركيز على الدلالة الثانية بوجه علمي دقيق . 


وعلى ضوء هذه القاعدة يقف العقل على الخصوصيات الحافة 
بالعلة » ويستكشف الوضع الايد is‏ « ويقضي بوضوح Sb‏ الأعمال التي 
تمتاز بالنظام والمحاسبة الدقيقة ‏ لا بد أن تكون حصيلة فاعل عاقل » 
إستطاع بدقته أن يوجد أثره وعمله » هذا . 

كما يقضي بان الأعمال التي لاثر اعى فيها TU‏ اللازمة والنظام 
الصحيح . تكون ناشئة عن عمل عامل غير عاقل » وفاعل بلا شعور ولا 
تفکیر » فهذا ما یصل إليه العقل السلیم بدرایته . ولتوضیح الحال نأتي 
بالمثالین التالیین : 

المثال الأول : لنفترض أن هنا مخزناً حاوياً اطنان عدة من مواد البناء 
تما الجر ولخدي Seed‏ والجص والخشب والزجاج والأسلاك 


Yo 


والأنابيب وغيرها من لوازم البناء » ثم وضع نصف ما في هذ المخزن تحت 
تصرف أحد المهندسين أو المعماريين » لينشىء به عمارة ذات طوابق متعددة 
۶ 
على ارض منبسطة A‏ 
وبعد فترة من الزمن جاء سيل جارف وجرف ما تبقى في المخزن من 
مواد الإنشاء وتركها على شكل تل على وجه الارض . 


إن العمل الأول ( العمارة ) قد نتج عن عمل وإرادة مهندس عالم . 


Uh‏ الثاني ( التل ) فقد حدث بالفعل الطبيعي للسيل من دون إرادة 
وشعور . 

فالعقلاء بمختلف مراتبهم وقومياتهم وعصورهم يحكمون بعقلانية 
صانع العمارة » ومدى قوة إبداعه في البناء » من وضعه الأعمدة في اماكنها 

‘ 

المناسية واکسائه الجدران بالمرمر » ونصبه الابواب في مواضعها الخاصة ‏ 
وت IIL‏ الم الان والارة ووهلها#التعنامات رالیطاسا ب 
وغير ذلك مما یتبع هندسة خاصة ودقيقة ۱ 


ولكن عندما نخرج إلى الصحراء كي نشاهد ما صنعه السيل » فغاية ما 
نراه هو انعدام النظام والترتيب فالحجر والمرمر قد ا تحت ین 
والتراب » والقضبان الحديدية قد طرحت إلى جانب » والاسلاك تراها 
مقطعة بين قطعات الآجرّ » ly ly‏ مرمية هنا وهناك » وغير ذلك من معالم 
الفوضى والتبعثر . وبشكل عام . إِنْ المعدوم من هذا الحشد هو النظام 
والمحاسبة » إذ لا هندسة ولا تدبر . 


فالذي يُستنتج أن المؤسين للبناء ذو عقل وحكمة 3 والمخدث للتل 
فاقد لهما 3 فالمهندس ذو إرادة والسیل فاقد له . والأول نتاج عقل وعلم 3 
والثاني نتاج تدفق الماء وحرکته العمیاء . 


۳۹ 


المثال الثاني : لنفترض Lf‏ دخلنا إلى غرفة فيها شخصان كل منهما 
جالس أمام آلة طابعة يريدان تحرير قصيدة لأحد الشعراء فالأول يحسن 
القراءة والكتابة » ویعرف مواضع الحروف من الآلة والآخر gl‏ لا يجيد 
سوى الضغط بأصابعه على Ma‏ فيشرعان بعملهما في لحظة واحدة . 
الذي نلاحظه St‏ الأول دقيق في عمله يضرب بأصابعه حسب الحروف الواردة 
في القصيدة دون أن: يسقط حرفا أو كلمة متها : 


Vl ul,‏ » الامي البصير » فيضرب على الآلة دون ple‏ أو Goa‏ ولا 
يستطيع أن يميز العين من الغين ء > والسين من الشين : ونتيجة عمله ليست 
إلا الهباء وإتلاف الأوراق ¢ ولا يأتي بشيء مما أردناه ۱ 


فنتاج الأول محصول کاتب متعلّم > ونتاج الشاني محصول جاهل Y‏ 
علم له ولا جر ة ولو أعطي المجال للألوف ممن كف بصرهم وحرموا لذة 
العلم والتعلم 9 یحرروا نسخة صحيحة من ملایین النسخ التي يحررونها 
لاستحال ذلك « لانهم یفقدون ما هو العمدة تا شا 


ولعلنا نشاهد في کل جزء من هذا الكون مثل تلك الصفحة التي 
حررت ايها ناه امامت وترانا ملزمين بالإعتراف بعلم ومعرفة وحسن 
اسلوب کاتبها ونجزم بأنه بصير لم يكن فاقداً للعلم » ولم يكن فعله مشابهاً 
لفعل صبي رأى نفسه في غرفة خالية > فطرق في خياله ان یلهو ویلعب على 
آلة طابعة كي ينتج تلك الصفحة من قصيدة الشاعر . 


وبعد ذکر الأمثلة المتقدّمة یتضح لنا الفرق بين الأعمال التي تصدر عن 
إرادة وتدبر » والتي تحدث عن طريق الصدفة . إذ لا إرادة فيها ولا تدبر . 


وهذه القاعدة التي يدركها العقل ( لا بفضل التجربة بل في ظل التفكر 
والتعقل ) هي روح برهان النظم الذي هو من أوضح براهين الإلهيين في 


۳۷ 


إثبات الصانع ورفض الإلحاد والمادية » واشملها لجميع الطبقات . وملخص 
بيانهم في تطبيق هذه المقدمة على العالم > هو SI‏ العلم لم يزل يتقدم 
عن الرموز والسنن الموجودة في عالم المادة والطبيعة والعلوم كلها 

بشتى أقسامها وأصنافها وتشعبها وتفرعها تهدف إلى أمر واحد وهو ‘aa si‏ 
الى لسن نيدن من الذرة إلى المجرة ة عالم منسجم تسود عليه أدق الأنظمة 
والضوابط , فما هي تلك العلّة ؟ أقول : إنها تتردد بين شيئين لا غير . 

الأول : إن هناك موجوداً خارجاً عن إطار المادة عالماً قادراً واجداً 
للكمال والجمال » قام بإيجاد المادة وتصويرها Gob‏ السنن . وتنظيمها 
بقوانين وضوابط دقيقة » فهو بفضل علمه الوسيع وقدرته اللامتناهية » أوجد 
العالم وأجرى فيه القوانين » وأضفى عليه السنن التي لم يزل العلم من بدء 
ظهوره إلى الآن جاهداً في کشفها . ومستغرقاً في تدوينها » وهذا المؤثر 
الجميل ذو العلم والقدرة هو الله سبحانه . 


الثاني : ان المادة الصماء العمیاء القديمة التي لم تزل موجودة » 
ولیست مسبوقة بالعدم » قامت بنفسها بإجراء القوانین الدقيقة » وأضفت على 
نفسها السنن القويمة في Jb‏ إنفعالات غير متناهية حدئت في داخلها وانتهت 
على مر القرون والأجيال إلى هذا النظام العظیم الذي أدهش العقول وأبهر 
العيون . 


إذا عرضنا هاتين النظريتين على المقدمة الرابعة لبرهان ا »> وهي 
قادرة على كبز Geel‏ امن الرائف: مهما فلا شك أنها ستدعم أولاهما 
وتبطل ثانيتهما لما عرفت من of‏ الخصوصيات الكامنة في وجود الو 
والأثر . تعرب عن الخصوصيات السائدة على المؤثر والعلة ٠‏ فالسئن والنظم 
تكشف عن المحاسبة والدقة » وهي تلازم العلم والشعور في العلة »> فکیف 
تكون المادة العمياء الصماء الفاقدة لأي شعور هي التي أوجدت هذه السئن 


والنظم ؟ . 


YA 


وعلى ضوء ذلك فالسنن والنظم » التي لم يتوفق العلم إلا لكشف أقل 
القليل منها . تثبت النظرية الأولى وهي احتضان العلة واكتنافها للشعور 
والعلم وما ۳ » وتبطل النظرية الثانية وهي قيام المادة الصماء العمياء 
بإضفاء السنن على نفسها بلا محاسبة ودقة بتخيل 9 انفعالات کثيرة » حادثة 
في صمیم المادة » انتهت إلى ذاك لام مر تحت جرا « الصدفة » أو 
غیرها من الصراعات الداخلية التي تلوکها السنة المارکسیین . 


وعلی ذلك فكل علم من العلوم الکونية . التي تبحث عن المادة , 
وحصوصیاتها وتکشف عن سننها وقوانینها . کعملة واحدة لها وجهان » فمن 
جانب یعرف المادة بخصوصياتها . ومن جانب اخر يعرف موجدها 
وصانعها . فالعالم الطبيعي ينظر إلى واحد من الوجهين كما أن العارف ينظر 
إلى الجهة الأخری والعالم الرباني ينظر إلى كلتا الجهتين ويجعل الأولى 
ذريعة ا . وبهذا نستنتج أن العلوم الطبيعية كلها في رحاب جات 
المقدمة الرابعة لبرهان النظم . وان اكتمال العلوم يعين ذلك البرهان باوضح 
الوجوه Galy‏ الطرق » Sly‏ الإعتقاد بالصانع العالم القادر يصاحب العِلّم في 
جميع العصور والازمان . 

وفي الختام نركز على نقطتين : 

الأولى : ان القران الكريم مليء بلفظة « الآية » و « الآيات » » فعندما 
یسرد نظم الطبيعة وسننها, ويعرض عجائب العالم وغرائبه » يعقبه بقوله : 
« إِنّ في لك MEY‏ یرون 4 آو « یدرون 4 آو ‏ يعقلون 4 إلى 
غير ذلك من الكلمات الحاثة على التفكر والتدبر » وهذه الآيات حرص 
برهان النّظم بأوضح أشكاله على لسان الفطرة . بدلالة آیوی۱) » مشعرة Sh‏ 


الال ا العلمية » والمراد من الدلالة الآيوية هوما رگزنا عليه - 


۳۹ 


التفكر في هذه السنن اللاحبة والنظم المحيّرة يكشف بوضوح عن أن جاعلها 
موجود 6 عالم ا قادر » بصير ومن المحال 9 تقوم المادة الصماء العمياء 
بذلك . ولاجل أنْ يقف القارىء الكريم على بعض هذه الآيات نشير إلى ما 
ورد في سورة النحل في هذا المضمار : 


SEG والنخيل‎ SAH به الزّْعَ‎ ED : ماله‎ Sa 
. (4 ان في ذْلِكَ لآية لقم یرون‎ pe ومن کل‎ 


۲ - قوله سبحانه : « وما IS‏ في الأْض, Sid GEN‏ إل فى 
ذلك لاية قوم یذکرون 4 . 


مه 4-۶ ۳ 0 “oF of‏ مه 
۳ قوله سبحانه : « والله أنرّل من السماء ماءً فاحیا به الارض بعد 
موْتها إن في ذَلِكَ Specs AA‏ 04 . 


of Ed Gee ig‏ لس ي 2 و و 
٤‏ - قوله سبحانه : $ ومن ثمرات النخيل والاعناب تتخذون منه 
سَكَراً وَرِرْقاً حسنا ان في لك لآية لقوم ینقلون OF‏ 
ه ‏ قوله سبحانه Ds‏ كلي من کل الثمرات فأسلكي Soe‏ رَبْكِ 
لا COA‏ ِن بطونها شَرَابٌ Syl} ies‏ فيه فا لاس OY‏ في ذَلِكَ لآية 
لقوم by Kis‏ #4 . 


- من أَنَّ التعمق في الآثر والتدبر في خصوصياته » يهدينا إلى وجود المؤثر وخواصه » ففي تلك 
الدلالة » الآية ملموسة ومحسوسة 6 ily‏ كان ذو الآية غير محسوس ولا ملموس 

(۱) سورة النحل : الآية ۱۱ . 

(۲) سورة النحل : الآية ۱۳ . 

(۳) سورة النحل : الآية 16 . 

(5) سورة النحل : الاية ۱۷ . 

)0( سورة النحل : الآية 1٩‏ . 


۶۰ 


se‏ ان 3 النظم إن كان يعتمد على مقدمات أربع غير أن 
ous‏ الأول مما اتفق فيه جمیع العقلاء الا شذاذ الافاق من المثاليين 
المنكرين للحقائق الخارجية . وإنما المهم هو التركيز على توضيح المقدمة 
الرابعة باستعانة من العلوم الطبيعية والفلكية وغيرها التي تعد روحاً وأساساً 
لتلك المقدمة . وفي هذا المضمار نجد كلمات بديعة لخبراء العلم من 
المخترعين والمكتشفين : يقول « كلودم هزاوي » مصمم العقل 
الإلكتروني : طلب مني قبل عدة سنوات القيام بتصميم الة حاسبة كهربائية » 

of 

تستطيع ol‏ تحل الفرضيات والمعادلات المعقدة ذات البعدين » واستفدت 
لهذا الغرض من مثات الأدوات واللوازم الالكتروميكانيكية » وكان نتاج عملي 
وسعبي هذا هوه العقل الالكتروني » . 

وبعد سنوات متمادية صرفتها لإنجاز هذا العمل . وتحمل شتی 
المصاعب وأنا أسعى لصنع جهاز صغير ۰ يصعب علي أن أتقبل هذه الفكرة 
وهي 9 الجهاز هذا ¢ ممع أن سدم Hb‏ م فون خا ا 
م 

ان عالمنا مملو بالأجهزة المستقلة لذاتها والمتعلقة بغيرها في الوقت 
ذاته » وتعتبر كل واحدة منها أعقد بكثير من العقل الإلكتروني الذي صنعته ‏ 
وإذا استلزم SI‏ يكون للعقل الالكتروني هذا مصمم GSS‏ يمكننا إذن أن 
ننفي هذا القول بالنسبة إلى أجسامنا بما فيها من خواص حياتية وأعمال فيزيائية 
وتفاعلات كيميائية » فلا بد من وجود مصمّم حكيم خالق لهذا الكون والذي 
Uf‏ جزء حقير منه(۱) 5 


والعجب من الفرضية التي يعتمد عليها الماديون خلفاً عن سلف › 


)1( العلم يدعو للایمان . ص۱۵۹ . 


3 


ويقولون Sb‏ الإنفعالات اللامتناهية اللاشعورية انتهت صدفة إلى هذا النظام 
البديع ۶ 0 
يقول البروفسور « ادوين كونكلين » في حق هذه النظرية : إن هذا 
e Ss s s F‏ 
الإفتراض لا يختلف عن قولنا : « إل قاموساً لغوياً ضخما انتجته المطبعة BY‏ 
انفجار فیها» ۰ 
I‏ نظام الکون الدقیق یجعل العلماء يتنبأون بحركة السیارات والاقمار 
الفلكية . والتعبیر عن الظواهر الطبيعية بمعادلات رياضية . 


3 وجود هذا النظام في الکون بدلا من الفوضى » لدلیل واضح على 
1 هذه الحوادث تجري وفق قواعد وأسس معينة وأنْ هناك قوة عاقلة › 
مهيمنة عليه » ولا يستطيع كل من آوتي حظاً من العقل SF‏ يعتقد أن هذه 
المادة الجامدة الفاقدة للحس والشعور - و في إِثْر الصدفة العمیاء - قد منحت 
aid ia areas‏ 


أدبي 3 "۳ » موافق aia oe‏ رض عن en‏ 


. المصدر السابق نفسه‎ )١( 


1۲ 


برهان النظم بتقرير ثان 


الإنسجام أية دخالة الشعور في وجود الكون 

إن التقرير السابق لبرهان bil‏ كان يعتمد على ملاحظة كل ظاهرة 
dob‏ . مستقلة ومنفصلة عن سائر الظواهر . فالنظام السائد على الخلية 
منفصلا عن Ae plo‏ ام وت مر 

ومثله سائر الظواهر المادية ذات الأنظمة البديعة كحركة الشمس والقمر 
رها غير ایک تفز ور هذا البرهان بشكل آخر يعتمد علئ الإنسجام 
السائد على ا > والإتصال البديع بين أجزائه فيستدل بالإنسجام 


oe‏ علی 3 ذاك النظام المتصل المنسجم إبداع عقل كبير وعلم 
3 ولولا وجوده لما تحقق ذلك النظام المعجب المتصل المتناسق ‘ 


إن الأبحاث العلمية کشفت عن الاتصال الوثيق بين جمیع اجزاء العالم 
وتأثير الكل في الكل » حتئ SI‏ صفصفة أوراق الشجر غير منقطعة عن الریح 
العاصف في أقاصي بقاع 2 > وحتى 9 النجوم البعيدة التي تحسب 
مسافاتها بالسنين الضوئية ¢ ثرة في حياة النبات والحيوان والإنسان ¢ و 
الانسجام الوثيق » net‏ ل ie‏ بعضاً ادل 


و3 


دليل على تدخل عقل كبير في إبداعه وإيجاده بحيث جعل الكل منسجماً مع 
الكل . 
وبعبارة واضحة » S|‏ الضبط والتوازن في الكون السائدين على الطبيعة 


أوضح دليل على تدخل عقل كبير في طروئهما » ولأجل أن تتبين ملامح هذا 
التقريب نأتي بالأمثلة التالية : 


the Of ۱‏ كل نبات تعتمد على مقدار صغير من غاز ثاني أوكسيد 
الكاربون » الذي يتجزأ بواسطة أوراق هذا النبات إلى كاربون وأوكسجين » 
ثم يحتفظ النبات بالكاربون ليصنع منه ومن غيره من المواد » الفواكه والأثمار 
والأزهار ويلفظ الأوكسجين الذي نستنشقه في عملية الشهيق والزفير الأساسية 
في حياة الإنسان . 


ولو أن الحيوانات لم تقم بوظيفتها في دفع ثاني أوكسيد الكاربون » أو 
لم يلفظ النبات الأوكسجين » لانقلب التوازن في الطبيعة واستنفذت الحياة 
الحيوانية » أو النباتية كل الأوكسجين أو كل ثاني أوكسيد الكاربون » وذوی 
النبات ومات الانسان . 


فمن ذا الذي lg‏ مثل هذه العلاقة بين ات وأوجد هذا 
reer‏ ظواعر الطبيعية هو الذي أقام 1 هذا ma‏ ؟. 


¥ منذ سنوات عديدة زرع نوع من الصبار في أوستراليا كسياج وقائي 
ولكن هذا الزرع مضى في سبيله حتى غطى مساحة واسعة وزاحم أهالي 
المدن والقری . وأتلف مزارعهم ولم يجد الأهالي وسيلة لصده عن الإنتشار 
وصارت أوستراليا في خطر من اكتساحها بجيش من الزرع صامت » يتقدم 
في سبیله دون عائق ۰۱۱ 


55 


وطاف علماء الحشرات في آرجاء المعمورة إلى أن وجدوا أخيراً حشرة 
لا تعيش الا على ذلك الصبار » ولا تتغذی بغيره وهي سريعة الإنتشار وليس 
لها عدو يعوقها في أوستراليا وما لبثت هذه الحشرة SF‏ تغلبت على الصبار » 
ثم تراجعت ولم يى منها سوی بقية للوقاية تكفي لصد الصبار عن ال نتشار 
إلى ON‏ 


a sade‏ ا 
الأخرى ؟ ألا يكشف هذا التوازن والضبط عن خالق مدبر حكيم ؟ . 


۳ كان ملاخو السفن الكبيرة فن العهود الماضية یصانون بعرض 
الأسقربوط ( وهو من أمراض سوء التغذية Ln,‏ عن نقص فیتامین (ث))» 
ولكن أحد الرحالة اكتشف دواءً بسيطاً لذلك المرض وهو عصير الليمون »› 
ترى من أين نشأت هذه العلاقة بين الفواكه التي تحوى فيتامين (ث) وهذا 
المرض . ألا يدل ذلك على Sf‏ خالق الداء خلق الدواء المناسب له » ولولا 
هذا التوازن لعمت الكارثة وانعدم النوع الإنساني وغاب كلية عن وجه 
البسيطة ؟ . 


5 عندما نزل المهاجرون الأولون أوستراليا واستقروا فيها ¢ استوردوا 
gi‏ عشر زوجم 5 0 واطلقوها هناك » کن لهذه راب آعداء 
بالخة بالأعشاب Pies‏ ¢ 5 تنفع es‏ لكثيرة لتقليل نسل هذه 
الأرانب حتى اكتشف فيروس خاص يسبب مرضاً قاتلا لها > فعادت المروج 
الخضراء يانعة 6 وزاد على أثر ذلك انتاج الاغنام والمواشی 


)1( العلم يدعو للایمان 6 ص ۱۵۹ . 


to 


أليس هذا التوازن الدقيق المبرمج في مظاهر الطبيعة والذي يؤدي أي 

2 1 ۳ 0 4 

تخلخل فيه إلى اضرار بالغة ‏ دلیلا قاطعا علی وجود الخالق الخبیر والاله 
المدبر وراء الطبيعة ؟ 

- الماء هو المادة الوحيدة المعروفة التي تقل کثافتها عندما تتجمد 6 

ولهذه الخاصية آهمیتها الکبيرة بالنسبة للحياة إذ بسببها یطفو الجلید على 

سطح الماء عندما يشتد البرد » مدلا مق 9 يغوص إلى قاع المحیطات 

والبحيرات le‏ ويكون تدريجياً كتلة صلبة لا سبيل إلى إخراجها 

وإذابتها . والجليد الذي یطفو على سطح البحر يكون طبقة عازلة تحفظ الماء 

You‏ عند درجة حرارة فوق درجة التجمد » وبذلك تبقى الأسماك وغيرها من 

فهل يمكن إعزاء كل هذا الضبط والدقة في المقاييس والنسب إلى فعل 

المادة الصماء العمیاء الیکماء 2 et‏ اه يكشف عن تدپیر واب 


ويحكي عن نظام متقن وعظيم ويدل على SI‏ وراء كل ذلك خالا LS‏ هو 
الذي roe‏ هذا التوازن المدهش والضبط الدقيق . 


أجل إن ذلك التوازن وهذا الضبط يشهدان على دخالة الشعور 
والحكمة والعقل في إدارة هذا العالم وتذبيره ونسییره وهي أمور لا تتوفر في 
الصدفة بل تتوفر فى قوة عليا شاعرة هادفة تدرك مصلحة الكون واحتياجات 
الحياة إدراكاً كاملاً وشاملاً » فتخضع الكون لمثل هذه الضوابط والعلاقات . 


£4 


برهان النظم بتقرير الث 


الهادفية أية تدخل الشعور في تطور النظم : 
إن النظرة الدقيقة في عالم الكون تهدينا إلى نظام خاص نسميه عم 
a)‏ بحيث نرى أن أنظمة خاصة في الكون جعلت في خدمة أنظمة 
كونية أخرى بحيث لابقاء للثانية بدون الأولى > ولذلك نلاحظ dhe‏ قويمة 
بين المظاهر المختلفة . فعندئذ یطرح السژال التالي : : ان هذه الكيفية 
الملموسة في عالم الکون كيف برزت في عالم الوجود ؟ . 


ین ناحية الصدفة » وهي آقل GLE‏ من أن تبدع أنظمة یکون قسم منها 
في خدمة القسم الآخر » وهي عاجزة عن ایجاد فرد بهذا الشکل الدقيق 
فکیف بهذه المجموعة الکبيرة ؟ 

أ من ناحية و خاصية المادة » التي ربما يلتجىء إليها بعض الماديين . 
وهي أيضاً أعجز عن القيام بالتفسير . Ob‏ « فرضيّة الخاصية » تهدف إلى i‏ 


لكل خلية » أ لكل ذرة من الذرات أثاً خاصاً ينتهي إلى موجود خاص وهو 
ذو نظام . Ul,‏ کون أنظمة كبيرة في خدمة أنظمة مثلها فلا يمكن BF‏ يفسر 


1۷ 


بخاصية المادة » ob‏ هذا أثر المجموع لا أثر كل جزء من أجزاء المادة . 
ولنأتي بمثال : لا شك أن: التكون المرأة والأجهزة التي خلقت بها عللا مادية 
تظهرها على صفحة الوجود » ica‏ والخصوصيات الحافة بها واللبن 
الذي يتكون في صدرها عللا مادية تن تنتهي إلى تلك الظواهر . 


كما أن لتكون الطفل في رحمها وولادته على نحو يتناسب 
والخصوصيات القائمة بها وتكونه عم ی ومجاري تغذية خاصة تعتمد 
على اللبن فقط › إن لكل ذلك عللا مادية لا تتکر . 


إلا OI‏ هناك أمراً ثالثاً وهو کون المرأة بأجهزتها الماديّة في خدمة 
1 4 

الظاهرة الثانية بعامة آجهزتها بحيث لولا الاولی لما كان للثانية مجال العیش 
وإدامة se)‏ . فعندئذ JS‏ عن هذه الكيفية التي سمیناها بنظام الخدمة 
هي وليدة اية علة ؟ هل الصدفة جعلت الأولى وسيلة للثانية » وهي عاجزة 
عن إيجادها بهذه الكمية الهائلة » ولو صح التفسير بها لصح في مولود أو 
مولودين لا في هذه المواليد غير المتناهية وغير المعدودة » إل بالأرقام 
النجومية . 


اولقن نالع جا المادة وهو إذن عقيم » OV‏ فرضية الخاصية » على 
فرض صحتها . تهدف إلى تفسير النظام الجزئي بخاصية المادة ¢ ly‏ تفسير 
الكمية من النظم التي يقع بعضها في خدمة البعض بخاصية المادة فهو مما لا 
تفي به تلك الفرضية ‏ ولا يقول به أصحابها » والانسجام والتخادم مما لا 
يكن أن كوف انا gee eee Re‏ 

3 العقل في هذا الموقف يقضي بوجه بات SL‏ هذا النظام وهذه 
الخصوصية وليدة مبدع عالم ادر فد نسق هذه ph‏ ار علمية › 
وخريطة خاصة جعلت الظاهرة الأولى ذريعة للثانية » ie),‏ الأولى قبل i‏ 


۸ 


يبدع الثانية بزمن » وهذا ما نسميه بالهادفية , وأنَّ الخلقة غير منفکة عن 
الهدف . كما أن القول به لا ينفك عن إشراف مبدع عالم قادر على الكون 
وهو الذي يتبناه الإلهيون باسم له العالم . 


وبعبارة واضحة نری SI‏ يد القدرة والإبداع قد ole‏ قبل ولادة الطفل 
باعوام » اجهزة 3,85 یتوقف علیها ف عيش الطفل وحیانه في مسيسرة الحيلة » 
ونداركت: ما يتوقف عليه جحياة الطفل في اولیات تس بوجه بیع » ¢ وهذا 
أوضح دليل على if‏ الکون لا یخلو من هدف › وان مبدعه كان هادفاً . وهو 
لا ينفك عن تدخل الشعور » ورفض الصدفة عن قاموس تفسير الكون 
وتحليله . 


- ٠ ۰ me ۳ . - . oe 
وكم ترى من نظائر بارزة وامثلة رائعة لهذا النوع من الهادفية في صفحة‎ 
. الكون طوينا عنها الکلام‎ 
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برهان النظم بتقرير رابع 


برهان حساب الاحتمالات فى نشأة الحياة 

ويمكن تقرير برهان النظم بصورة رابعة وليست هي دلیلا مستقلاً وإنما 
هو اختلاف في التقرير » فروح البرهان واحدة » وصور التقرير مختلفة › 
وهذا التقرير ما نسميه ب « برهان حساب الإحتماللات فى نشأة الحياة » . 


الحياة رهن قبود وشروط 

5 تكون الحياة فوق الأرض نتيجة اجتماع شروط عديدة يكون كل 
شرط منها بمثابة جزء de‏ لوجود ظاهرة الحياة » وتكون ظاهرة الحياة 
مستحيلة بفقدان واحد منها فضلا عن كثير منها أو جميعها » وهذه الشروط 
مها با يرقط بالفلك Yay,‏ ما یرقط بالقر ام المفيط CH‏ وها ا 
مر ا ae‏ ار ا 

بتبيين تلك الشروط ونحن في غنى عن سردها غير انا قزل : إن هذه 
الشروط من الكثرة إلى درجة يكون احتمال اجتماعها بالترتيب والنسق الذي 
يؤدي إلى استقرار ظاهرة الحياة عن طريق الصدفة » احتمالاً في مقابل ما لا 
يحصى من الإحتمالات » ويكون الإحتمال في الضآلة على وجه لا يعتمد 
عليه . مثلاً إن تحقق الحياة يحتاج إلى عوامل وأسباب نشير إلى أقل القليل 
منها : 


۱ 


١‏ يحيط بالأرض التي نعيش على متنها غلاف سميك من الغازات 
يسمى بالغلاف | الجوي يبلغ سمكة ثمانمائة كيلومتر وهو بمثابة مظلة als‏ 
تصون الكرة الأرضية من التعرض لخطر النيازك التي تنقصل يومياً من 
الكواكب وتتناثر في الفضاء منذ ما يقرب من عشرين مليوناً من السنين ولولا 
هذا الغلاف لسقطت على کل بقعة من الارض ملايين النيازك المحرقة . 


- الارض تبعد عن الشمس مسافة ٩۳‏ ملیون ميلا » ولاجل ذلك 
تکون الحرارة التي تصل إليها من الشمس بمقدار يلائم الحياة » ویتناسب مع 
متطلباتها » فلو زادت المسافة بين الشمس والأرض على المقدار الحالي إلى 
الضعف مثا لنقصت كمية الحرارة التي تتلقاها من الشمس ۰ ولو نقصت 
هذه المسافة إلى النصف لبلغت الحرارة التي تتلقاها الأرض الضعف » وفي 
WS‏ الصورتین تصير الحياة غير ممكنة . 


- إن الهواء الذي نستنشقه مزيج من غازات شتى منها النيتروجين 
۸ والأوكسجين ۰/۲۱ فلو تغير المقدار وصارت نسبة الأوكسجين في 
الهواء Joe‏ لتبدلت جميع المواد القابلة للاشتعال إلى مواد محترقة ولبلغ 
الأمر إلى دچ sh‏ افتانت شرارة ale‏ 2 لأحرقت جميع ما فيها دون 9 تترك 
غصناً يابساً ‏ ولو تضاءلت نسبة الاوکسجین في الهواء وبلغت ۸۱۰ لفقدنا 
أكثر العناصر التي تقوم عليها حضارتنا اليوم . 
هذه نماذج من الشروط العديدة التي يتوقف عليها إمكان الحياة في 
هذه الكرة » وهي إلى درجة من الكثرة تكاد لا تعد فيها ولا تحصى . وعلى 
هذا الاساس نرجع إلى صلب الموضوع فنقول : إن لظهور الحياة على وجه 
البسيطة عوامل ضرورية LV‏ منها فاذا ما فقدت عاملا من عواملها اللامتناهية 
انعدمت الحياة واستحال علی الکائنات الحية استمرارها . 


وعلی ذلك فان فرض توفر هذه الشروط اللازمة المتناسقة » بانفجار 
المادة العمیاء بنحو الصدفة ‏ احتمال ضئيل لا یعتمد عليه » OY‏ المادة 


oY 


الأولى عند انفجارها كانت تستطيع أن تظهر بما لا یحصی ,من الصور 
المختلفة التي لا تستقر فيها الحياة الا بصورة خاصة أو بحالة واحدة ,فعندئذ 
يتساءل كيف تفجرت المادة الأولى بلا دخالة شعور وعقل واسع إلى هذه 
الصورة الخاصة التي تمکن الحياة من الاستقرار . 


فلنأخذ من جمیع الظواهر الخيوية حشرة صغيرة بما تحویه من ماديين 
ae pele‏ وقد ركبت بنسبها المعينة الخاصة . فبوسع المادة الأولى 
9 تظهر بأشكال مختلفة غير صالحة لحياة الحشرة » ونم الصالحة لها 
واحدة منها . وعندئذ نتساءل : كيف استطاعت المادة الاولی عن طريق 
« الصدفة » » من بين الصور الكثيرة › الخضوع لصورة واحدة صالحة 
لحياتها ؟ ! 

وهذا البرهان هو البرهان المعروف في العلوم الرياضية بحساب 
الاحتمالات » وعلی توضیحه gb‏ بمثال : 


فزي أن شتخضا بضیرا خالا وزاه آله طابعة ویعاول تالضخط علی 
اک راز مها ماه ly‏ نها الحروف امه والكيزة ان بر قت 
لشاعر معروف كقصيدة لبيد التي يقول فیها : 

الا کل ek‏ خلا الله باطل وَكُلُ تعيم لامحالة زائلٌ 

فاتعمال أن الضرية TN‏ أصابت “ضدفة :الحرف الأول من هذه 
القصيدة (أ) . والضربة الثانية آصابت Wis‏ الحرف الثاني منها (لا)» 
والضربة الثالثة أصابت صدفة الحرف الثالث منها(ک) وهلم جرا ere‏ 
احتمال في مقابل احتمالات كثيرة لا يمكن بيانها ا بالارقام الرياضية المقروءة. 
ily‏ آردت تحصيل ذلك الرقم الرياضي فعليك 9 تضرب عدد حروف الآلة 
الطابعة فى نفسها بقدر عدد حروف القصيدة المراد تحريرها » فلو كانت 
GNI Gigs‏ الطابقة رماثة sey‏ خروفنه اليك (VR) Mall og‏ فف 
يكون عدد الاحتمالات واحد أمامه CVT)‏ من الأصفار . 
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ولو أضفنا إلى البيت الأول be‏ آخر » OB‏ احتمال تحرير هذين البيتين 
على يد صاحبنا الأعمى صدفة . سيصل إلى عدد يقرب من الصفر . 


ويستحيل على المفكر SI‏ يتقبل هذا الإحتمال الضئيل ‏ الذي هو 
المناسب لتحقق المراد ‏ من بين تلك الاحتمالات والفرضيات الهائلة . وكل 
من یری البيتين وقد خررا بالآلة الطابعة وبصورة صحيحة » يقطع بحكمة 
وعلم محررها . ولم تكن لتحدث عن طريق الصدفة العمياء . 


هذا بالنسبة إلى قصيدة فكيف بالكون والحياة الناشئین من اجتماع 
ملايين الملایین من را والعوامل بنسب معينة في غاية الاتقان والذقفت 
نهل يصح لعاقل ji‏ يتفوه bb‏ هذه الشرائط للحياة تواجدت عند انفجار المادة 
الاولی وتحققت صدفة من بين هذه الاحتمالات الكثيرة . ويعد الإعتماد على 
هذا الاحتمال » فا 0 اعتماداً علی صفر » وفي ذلك يقول العلامة 


( كريسي موريسن ) : 


0 3 حجم الكرة الارضية وبعدها عن الشمس » ودرجة الحرارة فى 
القن + ا الاب وت عفر ABS)‏ الما 
ومقدار ثاني أوكسيد الکاربون > وحجم النیتروجین » وظهور الانسان وبقاءه 
cle‏ لبد asl‏ كل هذه اا رر تال عا روج النظام من الفرشی: رای ! |“ 
نظام لا فوضی ( » وعلى التصميم والقصد . كما تدل على أنه - طبقاً 
للقوانين الحسابية الصارمة وها كان .يمكن Site‏ كل ذلك مصادنه في وج 
el,‏ عن کش Gh ap‏ "كان سک Se Sig Oh‏ 
ولكن لم يحدث هذا بالتأكيد ۷ . 


وتقریر هذا البرهان وهذه الصورة الرياضية 6 يدل علی أن برمان النظم 
یتماشی مع جمیع العصور 6 ویناسب جمیع العقول والمستویات » ولا 


(۱) العلم يدعو للایمان - کریسی موریسن . 
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ينحصر تقريره بصورة واحدة . وبهذا یعلم سر تركيز القران على ذاك 
البرهان . وفي الآية التالية إشارات إليه . قال سبحانه : إن في GE‏ 
السَّمُوات we‏ واختلافب الیل والتهار والفلك التي تجري في البخر 
بها GE‏ لاس وما Io‏ الله من السّماء EU ale Se‏ بهالأزض بعد موت 
وبث فیها من ran ds‏ 3 وتصریفب ce‏ والسخاب pe‏ بين | السّماءِ 
My‏ لیات لقوم بعتلرن ۹" . 


* * * 
إشكال على بر هان النظم : 
él.‏ الفيلسوف يد ديفيد هيوم( ۳ علی 0 ise‏ بما 


Fone‏ مو البشرية لت لا تخل من صان 
ماهر » فالبيت لا ينشأ بلا بناء » والسفينة لا توجد بلا عمال . فلا بذ للكون 


المنظم من صانع خالق Lal‏ لشباهته بتلك المصنوعات البشرية . 


ثم انتقد هذا الإستدلال باه مبني على التشابه بين الكائنات الطبيعية » 
والمصنوعات البشرية . ولكن هذا التشابه بمجرده لا يكفي لسحب وتعدية 
حكم أحدهما إلى الآخر لاختلافهما ۰ OB‏ مصنوعات البشر موجود صناعي 
ينما الكون موجود طبيعي فهما صنفان لا تسانخ بينهما » cone‏ ا 
نستكشف من اهنا حكم الآخر؟ 


وصحيح Ul‏ جرّبنا مصنوعات البشر فوجدناها لا توجد إلا بصانع 


(۱) سورة البقرة الآية ١١54‏ . 

(۲) وهو اسكتلندي المولد « ولد.عام 17/1١‏ م وتوفي عام 1775 م . وكان يعد من أكبر الفلاسفة 
المشككين . وقد أوزد هذا الإشكال في كتابه المسمى ب « المحاورات » وهو مؤلف على 
شكل حوار بين شخصين افتراضيين ين أحدهما يمثل مشككاً في برهان النظم باسم « فیلون » 
والآخر pe‏ المدافع عنه 1 « كلثانتس » . 
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عاقل » ولكننا لم نجرّب ذلك في الكون » OB‏ لم يتكرر وجوده حتى 
يقف الإنسان على كيفية خلقه وإيجاده » بل واجهه لأول مرة . وبهذا لا 
يمكن أَنْ يثبت له the‏ خالقة على غرار مصنوعات البشر إلا إذا جرّبه من قبل 
عشرات المرات ٠‏ وشهد عملية الى والتكون كما شاهد ذلك وجربه في 
المصنوعات البشرية » حتى يقف على OI‏ الكون بما فيه من النظام لا يمكن 
1 يوجد من دون خالق عليم وصانع خبير . هذا هو محصل إشكاله ا 
بغاية الوضوح . 


Ol ۱‏ ما ذکره من الاشکال ينم عن فهم ساذج وسطحي للغاية لبرهان 
النظم > ويعرب عن فقدان الغرب لمدرسة فلسفية متکاملة تدرك وتستوعب 
برهان النظم بصورته الصحيحة ٠‏ فان هذا البرهان لا يرتبط (al‏ بالتشابه 
والتمثيل والتجربة › وا هر برهان باي تام ع يحكم العقل فيه بعد 
ملاحظة طبيعة النظام وماهيته Sl‏ صادر من فاعل عاقل وخالق قدير . 


توضيح ما ذكرناه رهاظم ليس مبنيا على التشابه بين مصنوعات 
البشر والموجود الطبيعي كما جاء في اعتراض « هيوم » » حتى يقال بالفرق 
بين ين الصفين « ویقال هذا صناعي رداك طبيعي » ولا یمکن |سراء حکم 
الاول إلى الثاني . 


ولا على التمائل - الذي هو الملاك في التجربة ‏ حتى يقال Ul‏ جربنا 
ذلك في المصنوعات البشرية ولم نجربه في الكون لع تكرر وقوعه وعدم 
وقوفنا على تواجده مرارا 3 فلا يصح سحب حكم الأول على الثاني وتعديته 
إليه . 


اجزاء الوجود , فيحكم بما هو هو. من دون دخالة WN‏ تجربة ومشابهة ‘ it‏ 
موجد النظم محالة یکون موجودا ذا عقل وشعور 6 واليك البیان : 


۹ 


ان برهان النظم فرك ی دن 2 إحداهما حسية والاخری tlie‏ 
ودور الحس خفن إنبات الموضوع ci‏ وجود النظام في الکون 
والسنن السائدة عليه . Ul,‏ دور العقل فهو يرجع إلى 9 هذا النظام بالكيفية 
والكمية المحددة ‏ لا يمكن أن يكون نتيجة الصدفة al‏ 2 عامل فاقد 
للشعور . 


ul‏ الصغرى » فلا تحتاج إلى البيان . Ob‏ جميع العلوم الطبيعية 
متكفلة ببيان النظم البديعة البائدة على العالم من له إلى المجرة » 5 
المهم هو بیان الكبرى » وهي قضاء العقل بأنه وليد دخالة عقل كبير في 
حدوثه من دون استعانة في حكمه بمسالة التشابه أو التجربة . بل يستقل به 
مجرداً عن كل ذلك فنقول : 


-١‏ الإرتباط المنطقي oe‏ النظام ودخالة الشعور 
ان العقل یحکم بوجود رابطة منطقية يون النظم ودخالة الشعور » وذلك 
jy‏ النظم ليس في الحقيقة إلا iu‏ ثلاثة : 


. الترابط بين أجزاء متنوعه مختلفة من حيث الكمية والكيفية‎ - ١ 
. ترتيبها وتنسيقها بنحو يمكن التعاون والتفاعل فيما بينها‎ - ١ 
مطلوبة ومتوخاة من ذلك الجهاز المنظم‎ GE الهادفية إلى‎ - 


والنظام بهذا المعنى موجود في كل أجزاء الكون من ذرته إلى مجرته » 
فإذا نظر العقل في كل جوانب الكون ابتداءً من الذرة ne‏ بالإنسان 
والحيوان والنبات وانتهاءً بالنجوم والكواكب والمجرّات ورأى فيها أجزاء 
مختلفة في الكمية والكيفية اوه > ومنسقة ومرتبة بنحو خاص ثانياً ؛ ورأى 
كيف یتحقق بذلك الهدف المنشود من وجودها ثالث > حکم من فوره She‏ ذلك 
لا يمكن ji‏ يصدر الا من فاعل file‏ . وخالق هادف سای يوجد الاجزاء 
المختلفة Yas. Vass GS‏ وها بت كن أن تفال led‏ ينها 
وتتعاون لتحقيق الهدف المطلوب من وجودها . 
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وهذا الحكم الذي يصدره العقل لا يستند إلى شيء غير النظر إلى 
ماهية النظام وطبيعته الآبية للتحقق بلا فاعل عاقل مدبر . وهو لا يستند لا إلى 
التشابه ولا إلى التجربة كما تخيل ج واضرابه . 

5 ملاحظة العقل لما في جهاز العين أن الاذن أو ee‏ او القلت از 
الخلية من النظام » بمعنى وجود أجزاء مختلفة كما وی Syl‏ « وتناسقتها 
بشكل يمكنها من التفاعل فيما بينها ثانياً » وتحقيق gall aie‏ ا 
النا وق الفدل: إلى السك با aa‏ فقن على ج Miya‏ 


دخالة شعور وعقل وهادفية وقصد . 


وبهذا تب Sls‏ بين الجهاز المنظم > ودخالة العقل والشعور رابطة 
منطقية . وا 2 شئت قلت : إن ماهية نفس النظام توت الثلائة ‏ الترابط 
والتناسق . والهادفية ) تنادي بلسانها التكويني : إن النظام مخلوق عقل واسع 
وشعور كبير . 


- ج cS‏ الرابطة المنطقية بين النظام ودخالة الشعور بشكل آخر 
إن العقل عندما يرى اجتماع ملايين الشرائط اللازمة لاستقرار الحياة 
على الأرض بحيث لو فقد بعضها لاختلت الحياة » أو عندما یری اجتماع 
الاف الأجزاء والعناصر اللازمة للابصار » في العين » بحيث لو فقد جزء 
واحد أو تقدم أو تأخر عن مكانه المعين eee‏ ل اوه اتال 
الابصار » يحكم Of‏ هناك عقلا جباراً أرسى مثل هذا النظام » وأوجد مثل 
هذا التنسیق والانسجام والترتیب والتوفیق ‘ ویحکم بدخالة الشعور في ذلك 
ونفي حصوله بالصدفة والاتفاق + OY‏ اجتماعها عن طریق الصدفة كما یمکن 
أن یکون بهذه الصورة المناسبة كذلك یمکنه أن یکون بما لا يعد ولا بحصی 
من الصور والکیفیات الاخری غير المناسبة 2 os Bes‏ احتمال استقرار 
هذه الصورة من بين تلكم الصور الهائلة » احتمالاً ضعيفاً جداً AK‏ یبلغ 
الصفر الرياضي في ضالته . وهو ما لا يذهب إليه الإنسان العادي فضلا عن 
العاقل المحاسب . 
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أجل 5 5 هذه المحاسبة الرياضية التي یجریها العقل إذا هو شاهد 
النظام السائد في الكون . تدفعه إلى الحکم SL‏ هناك علة عاقلة اختارت هذه 
الصورة من بين تلك الصور الهائلة بقصد وإرادة . وجمعت تلك الشرائط 
اللازمة بهذا الشكل المناسب للحیان(۱) . 

وبهذا يبقى برهان النظم قوياً صامداً سليماً عن أَيّ نقد ولا يرتبط بشيء 

ل او التجربة كما تصور « هيوم » . وإنما هو حكم العقل وحده 

ينتهى إليه عن طريق ملاحظة نفس ماهية النظام من دون تنظيرها بشيء . 
1 یتساوی الموجود الطبيعي والمضنوع البشري . فالعقل إذا رفض 
الإذعان بان الساعة وجدت بلا صانع 1 il‏ السيارة وجدت 00 علة . فانما هو 
لاجل ملاحظة نفس الظاهرة ( الساعة والسيارة ) حيث بر Ul‏ تحققت بعد 
ما لم تكن » . فیحکم من فوره بان لها موجدا . وليس هذا الحكم إلا لأجل 
الإرتباط الي بين وجود الشي ء بعد عدمه » ولزوم وجود فاعل له . وان 
شئت قلت لاجل قانون العلية والمعلولية الذي يعترف به العقل في جميع 
المجالات . 

كما SI‏ حكم العقل في المقام بأنّ الموجود المنظم مخلوق عقل كبير » 
ناشیء من الارتباط المنطقي بين النظام ودخالة الشعور » استحالة ظهور 
النظام صدفة للمحاسبة الرياضية التي مرت » لا لان العقل مثل ات 
فتوصل إلى هذه النتيجة . 

وحصيلة الکلام : إن طبيعة النظام وماهيته في الأشياء التي نراها تنادي 
بلسان تكوينها gl‏ صادرة عن فاعل شاعر وخالق عاقل « وهذا هو الذي يجعل 
العقل يذعن بوجود مثل هذا الخالق وراء النظام الكوني ¢ من دون النْظر إلى 
شيء Ost‏ 


(۱) راجع التقرير الرابع لبرهان النظم « فقد أشرنا فيه إلى ما ها هنا مفضّلاً . 

any‏ الأسئلة المتوجهة إلى برهان النظم لا تنحصر بما ذكرناه » ون كان هو أقواها . وقد ذكر 
الاستاذ ردام ظله ) جميع الإشكالات المطروحة,ٍ حول هذا البرهان وتربو على السبع » 
وأجاب عنها في کتاب « الله خالق الكون » فمن اراد التوسع فيها فليرجع إلى الصفحات 
الثالية منه : ( ۲۳۲۰ إلى ۲۷۹ ). 
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البرهان الثاني 


برهان الإمكان 


وتوضيحه يتوقف على بيان أمور : 


الأمر الأول : تقسيم المعقول إلى الواجب والممكن والممتنع . 

4 كل معقول في الذهن إذا نسبنا إليه الوجود والتحقق » فإما أن peal‏ 
اتصافه به لذاته أولا . 

الثاني cea‏ الوجرد ماع النقيضين . 

والاول : إما أنْ يقتضي Spey‏ اتصافه به لذاته أولا . والاول هو 
واجب الوجود لذاته 5 

والثاني » هو ممكن الوجود لذاته » أعني به ما تكون نسبة کل من 
الوجود والعدم إليه متساوية . 

وبعبارة أخرى : إذا تصورنا شيئاً » LB‏ يكون على وجه لا يقبل 
الوجود الخارجى عند العقل أو يقبله 1 والأول هو الممتنع بالذات كاجتماع 
النقيضين وارتفاعها 6 واجتماع الضدين » ووجود المعلول بلا علة . 

والثاني 3 إما at‏ يستدعي من صميم ذاته ضرورة وجوده ولزوم تحفقه 
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في الخارج » فهذا هو الواجب لذاته . وإما أن يكون متساوي النسبة إلى 
الوجود والعدم فلا يستدعي Beet‏ ایدا 3 ولاز ذلك قد يكون فووا وقد 
یکون معدوماً » وهو الممکن لذاته » كأفراد الانسان وغیره . 
هذا التة داثر بين الایجاب والسلب ولا شق رابع له ولا 
ee‏ لتقسيم » ترابين :ااب والسلب ول شق رابج لكا 
يمكن ان يتصور معقول لا يكون داخلا تحت هذه الاقسام الثلاثة . 


الأمر الثاني : وجود الکن رهن علته . 

إن a‏ لذاته بما ail‏ يقتضي الوجود من صمیم ذاته » لا يتوقف 
وجوده على وجود غلة توجدة CRN‏ عنها . كما ان الممتنع حيث يستدعي 
من صميم ذاته عدم وجوده فلا يحتاج في الإتصاف بالعدم إلى علة . اجا 
ذلك قالوا إن واجب الوجود في وجوده » وممتنع الوجود في عدمه . مستغنيان 
عن العلة » OF‏ مناط الحاجة إلى العلة هو الفقر والفاقة » والواجب . Carly‏ 
الوجود لذاته . والممتنع » ممتنع الوجود لذاته . وما هو كذلك لا حاجة له 
في الاتصاف 3 Kien‏ ل يملك الوجود لذاته » والثاني يتصف 
بالعدم من صمیم الذات . 

وآما الممکن فبما أن مه إلى الوجود والعدم JES‏ مركز الداثرة إلى 
محیطها لا ترجیخ لواحد منهما على PM‏ فهوفي کل من الإتضافين یحتاج 
إلى علة تخرجه من حالة التساوي وتجره إما إلى جانب الوجود كانت 
العدم . 


نعم » يجب أن تكون علة الوجود امرمتحققاًفي الخارج » وأما علة 
العدم فيكفي فیها عدم العلة Se.‏ : ان طرد الجهل عن الانسان الامی 
واحلال العلم مكائه 3 يتوقفٌ علی مبادیء وجودیه 3 وأما بقاژه علی الجهل 
وعدم العلم فيكفى فيه عدم تلك المبادىء 8 


الأمر الثالث : في بيان الدور والتسلسل وبطلانهما . 
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الدور عبارة عن کون الشيء ء موجداً لشيءٍ OU‏ » وفي الوقت نفسه 
یکون الشيء الثاني موجداً لذاك الشيء ء الأول . وهذا باطل OY‏ مقتضى کون 
الأول عله اي ‘ تمه عليه وتاخر الثاني عنه : ومقتضی کون الثاني dle‏ 
للأول esis‏ الثاني عليه eS.‏ کون ie‏ الواحد » في حالة واحدة » 
وبالنسبة إلى شيء واحد » ادما وغير ay 4 pice‏ ا وغی ا ر 
هو الجمع بين النقيضين . وبطلانه كارتفاعهما من الضروريات البديهية . 
فينتج أن jot‏ وما يستلزمه محال . 


iat, ولتوضيح الحال نمثل بمثال : إذا اتفق صديقان على إمضاء‎ ٠ 
واشترط کل واحد منهما لامضائها . إمضاءً الآخر » فتکون النتيجة توقف‎ 
على إمضاء الآخر . وعند ذلك لن تکون تلك الورقة ممضاة إلى‎ JS إمضاء‎ 
. يوم القيامة » لما ذكرنا من المحذور‎ 


وهاك مثالا آخر : لو أزاد رجلان التعاون على حمل متاع 3 غير أنَّ كلل 
۴£ #۶ 2 
ابدا . 


وأما الال فهوعبارة عن اجتماع سلسلة من العلل واا 
الممكنة » مترتبة غير متناهية 3 ويكون الكل Lente‏ بوصف الإمكان ib‏ 
یتوقف (أ) على (ب) 3 والثاني على 200 3 SI,‏ على رابع 3 وهكذا 
دواليك تتسلسل العلل والمعاليل من دون ان تنتهي إلى نقطة . 


وباختصار : حقيقة التسلسل لا تخرج عن حدود SF‏ علل ومعاليل » 
تکون متناهيةً من جانب - أعني آخرها ‏ وغيرٌ متناهية من جانب آخر » أعني 
أؤلها. وعلى ذلك یتسم الجزء الأخير بوصف المعلولية فقط بخلاف سائر 
الأجزاء » SOB‏ منها مع كونه معلولاً لما فوقه » علة لما دونه » فالمعلولية 
وصف مشترك بين الجميع 6 . سائدة على السلسلة وعلى أجزائها كلها بخلاف 
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العلية فهي غير صادقة على الجزء الأخير . هذا واقع التسلسل وأما بيان 
بطلانه : 


إن المعلولية كما هي وصف عام لكل جزء من أجزاء السلسلة » وصف 
E‏ 2 

لنفس السلسلة ايضاً . وكما ان كل واحدة من الخلقات معلولة » فهكذا 
epee‏ الذي نعبّر عنه بسلسلة المعاليل المترتبة » أيضاً معلول . فعندئل 
om‏ هذا السؤال نفسه : إذا كانت السلسلة الهائلة ا » فما هي العلة 
التي أخرجتها من كنم الم إلى عالم الوجود » ومن SLB‏ إلى عالم 
النور ؟ ؟ مع ji‏ حاجة المعلول إلى العلة poe‏ بديهي وقاتون العلية من 
القوائينِ الثابتة لا ينكره إلا الغيي أو المجادل في الأمور البديهية » هذا من 
جانب . ومن جانب آخر OY‏ السلسلة لم تقف تقف ولن تقف عند de‏ حتی یکون 
ول السلسلة Us‏ غير معلول, » بل هي تسیر وتمتد بلا توقف عند نقطة 
خاصة . وعلی هذين الأمرين تسم السلسلة بسمة المعلولية من دون أن 
SK‏ فیها شيء OS‏ بسمة العليّة فقط . وعندئذ یعود السؤال : ما هي العلة 
المحققة لهذه السلسلة المعلولة . المخرجة لها عن کتم العدم إلى حيز 
الوجود ؟ 


SAILS . کل واج من جلعات شیاه‎ poles eet 
واحد من أجزاءِ السلسلة معلولاً‎ JS في نفس, السلسلة بعينها وتقول : إذا كان‎ 
ومتيماً بِسِمَةٍ المعلولية » > فيطرح هذا السؤال نَفْسَهُ : ما هي العلة التي‎ 
أخرجت كل واحدة من هذه الأجزاء الهائلة الموصوفة بوصف المعلولية » من‎ 
. حیز العدم إلى عالم الوجود‎ 


وإذا كانت المعلولية آية الفقر وعلامة الحاجة إلى العلة » فما تلك 
العلة التى نفضت غبار الفقر عن وجه هذه الحلقات Lec‏ لباس الوجود 
والتحقق وصيرتها غنية بالغير؟ . 
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إن معلولية الأجزاء التي لا تنفك عن معلولية السلسلة آية التعلق 
بالعلة » وعلامة التدلي بالغير » وسمة القيام به . فما هي تلك العلة التي 
۶ 
تتعلق بها الاجزاء ؟ وما ذاك الغیر الذي تتعلق به السلسلة ؟ 


وأنت إذا سألت کل حلقة عن حالها لأجابتك بلسانها التكويني بأنها 
مفتقرة في وجودها ١‏ > متعلقة في جميع د شوونها بالعلة Fl‏ آوجدتها . فاذا كان 
هذا حال كل واحدة من هذه الحلقات ‏ كان هذا أيضاً حال السلسلة برمتها . 
وعندئذ نخرج بهذه النتيجة : إن JS‏ واحدة من أجزاء السلسلة معلولت 
والمركب من 07 ( السلسلة) Lat‏ معلول . والمعلول لا ينفك عن 
العلة » والمفروض أنه ليس هنا شيء يكون tle‏ ولا يكون معلولاً وإلآ يلزم 
انقطاع السلسلة وتوقفها عند نقطة خاصة قائمة بنفسها أعني ما يكون علة ولا 
كوك سارل :ود E‏ 


Ss‏ قلت : ان Js‏ معلول من السلسلة موم بالعلّة التي تتقدمهء 
٤‏ 3 
ومتعلق بهك فالجزء الاول من اخر السلسلة وجد بالجزء الثاني 1 والثاني 
3 
بالثالث » وهكذا إلى ما شاء الله من الاجزاء غير المتناهية والحلقات غير 
المحدودة . وهذا المقدار من التعلق يكفى في رفع الفقر والحاجة . 


قلت : إن كل معلول » وان كان يستند إلى علة تتقدمه ويستمد منها 
وجودّه » ولكن لما كانت العلل في جميع المراحل متسمة بسمة المعلولية 
كانت مفتقرات بالذات » وهثل هذا لا يوجد معلوله بالاستقلال » ولا ينفض 
غبار الفقر عن وجهه بالأصالة » إِذْ Gad‏ لهذه العلل في جميع الحلقات دور 
الإفاضة بالأصالة ودور الإيجاد بالإستقلال بل دور مثل هذه العلل دور الوسيط 
۱ 
والأخذ من العلة المتقدمة والدفع إلى معلوله » وهکذا كل حلقة نتصورها علة 
لما بعدها . فهي عند ذاك لا تملك Lt‏ بذاتها وانما تملك ما تملکه من 
0 العلة التي تنقدمها ومثلها حال العلل الاخضری من دون استثناء في 

. ومثل هذا لا يصيّر السلسلة ولا أجزاءها غنية بالذات بل تبقى على ما 
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وصفغناها به من کونها مفتقرات بالذات ومتعلقات بالغیر فک بد أن يكون 
هناك علة وراء هذه السلسلة ترفع فقرها وتکون سناداً لها . 


وبعبارة أخرى : إن كل حلقة من هذه الحلقات (غير الأخیرة) تحمل 
سمتين : سمة العلية » وبهذه السمة توجدٌ ما قبلها وسمة المعلولية وبهذه 
السمة تعلن Ul‏ لم تملك ما EL‏ ولم تدفع ما دَفَهُ إلى معلولها إلا 
acai‏ ۳ . وهذا الأمر جار Bey‏ في كل حلقة وكل 
جزء یقع في أفق فق الحس أو الذهن . فإذاً تصبح نفس السلسلة وجميعٌ أجزائها 
تحمل ei‏ ار والتعلّقٍ والربط بالغير + وشل ات السلسلة لا 
تشک ان توجد بنفسها الا بالإستناد إلى amy ape ys‏ سمة واحدة وهي dee‏ 
العلية لا غير ویتنزه عن سمة المعلولية . وعند ذاك تنقطع السلسلة وتخرج 
عن كونها غير متناهية إلى التناهي . 


تمٹیلان لتقريب امتناع التسلسل 

إذا أردْتَ أن تست 2 في تقريب الحقائق العقلية بالأمثلة الملموسة 
فهاك مثالين علي ذلك 

الأول : إن كل واحدة من هذه المعاليل - التي ند نشير إليها بالإشارة 
العقلية وإن لم نقدر على الإشارة إليها عن طريق الحس لكونها غير متناهية - 
بحکم فقرها الذاتي » بمنزلة الصفر heel.‏ هذه dels‏ يرنه اج 
الأصفار . ومن او of‏ الصّفْرَ باضافة phe‏ بإضافة صفر » هفوک 
تسلسل » ولا ينتج عدداً صحيحاً . فلأجل ذلك یحکم العقل Sl‏ يجب أن 
يكونَ إلى جانب هذه الأصفار عدداً صحيحاً قائماً بالنفس ی يكون 
مصححا لقراءتها ولولاه لما كان للأصفار المجتمعة الهائلة أي دور في 
المحاسبة » فلا (i‏ الصفر مهما eal‏ إليه الأصفار . 


الثاني Sf.‏ القضايا المشروطة إذا كانت غيرٌ متناهية وغيرٌ متوقفة على 
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قضية مطلقة > لا تخرج إلى عالم الوجود . مثلا إذا كان قيام زيدٍ مشروطاً 
بقيام عمرو؛ وقیامّه مشروطاً بقيام بکر » > وهكذا دواليك إلى غير النهاية » فلن 
یتحقق القیام عندئذ من أي واحد gue‏ ادا كما إذا کر الأول امضاءه 
للورقة بامضاء الثاني » والثاني ب(مضاء ثالث وهکذا ‏ فلن Ad‏ تلك الورقة 
إلى الأبد إلا اذا انتهت تلك القضایا إلى قضية مق Ob‏ يكو هناك من 
بقومُ أو يمضي الورقة من دون أَنْ يكون فعلّه مشروطاً بشيء . 

فهذه المعالیل المتسلسلة Gy OF ae‏ كز رفني تروط مول 
تتقدمه - تكون قضایا مشروطة متسلسلة غیر متناهية فلا تخر إلى عالم 
الوجود ما لم تصل إلى قضية Gill‏ » أي إلى موجود يكون Ue‏ محضةً ولا 
یکول وجوده مشروطاً بوجودٍ dle‏ أخرى » وعندئذ يكون ما فرضناه متسلسلا 
غیر متسلسل + وما فرضناه غير متناه متناهیاً . 


فقد خرجنا بهذه النتيجة وهي أن فزض علل ومعالیل غير متناهية » 
فرض :محال لاستلزامه وجود المعلول بلا علة . فيكون الصحيح خلاقه أي 
انقطاع السلسلة 6 إذ لا واسطة بين الإيجاب والسلب“ ۰ 


إلى هنا تمت المقدمات التي لها دور في توصیح برهان الإمكان وإليك 
نفس البرهان . 


تقر یر برهان الامکان ۱ 
لا شك اد صفحة الوجود مليثة بالموجودات الإمكانية بدلیل آنها BE‏ 


(۱) إن بطلان التسلسل من المسائل المهمة في الفلسفة الإلهية وقد رح الفلاسفة في اسفارهم 
واثبتوا البطلان بحجج كثيرة تناهز العشر . ولكنّ اکثرها غير مُقنع لانهم استدلوا على البطلان 
بالبراهين الهندسية التي لا تجري الا في الامور المتناهية وما ذكرناه من البرهان » برهان 
فلسفي محض مقتبس من أصول الحكمة المتعالية التي Gael‏ مدر ولاز وار 
قواعدها تلامذة مدرسته وأبرزهم في العصر الأخير سيّدنا الراحل المغفور له العلامة 
الطباطبائي قدس سره . 


۷ 


وتنعدم » وتحْدّث وتفنى . ويطرأ عليها التبدّل والتغير » إلى غير ذلك من 
الحالات التي هي Ob!‏ الامکان وسمات الافتقار . 

وهذه الموجودات الإمكانية » الواقعة في أفق الحس إمّا موجودات بلا 
علة أو لها ie‏ . وعلى الثاني فالعلّة لايك الا . ثم dail‏ الممكنة 
إما ii‏ تكون متحققة بمعاليلها ر أي الموجتودات الإمكانية ) » وک 
آخر . 

فعلی لاو - أي کونها موجودات بلا علة - یلزم نقض قانون العلية 
والمعلولية Sty‏ کل ممکن یحتاج إلى موثر . ومشل هذا لو قلنا بان علتها 
نفسها . مضافاً إلى آن انش ا : 

وعلی الثاني أي کونها متحققة بعلّة ممكنة والعلة الممکنة متحققة 
بهذه الموجودات الامکانية - یلزم الدور المحال . 


- وعلی الثالث - أي تحققها بممکن آخر وهذا الممکن الآ خر متحقق 
بممکن آخر وهكذا ‏ يلزم التسلسل الذي ابطلناه . 

| وعلی الرابع - أي کون العلة واجبة - یثبت المطلوب . 

فاتضح أنه لا يصح تفسیر النظام الكوني ال بالقول بانتهاء الممکنات 
إلى الواجب لذاته القائم بنفسه 3 فهذه الصورة هي الصورة التي يصححها 
Lal‏ ويَعُدُها LE‏ عن الإشكال . وأما الصور الباقية فكلها تستلزم 
المحال » والمستلزم للمحال محال ۰ 

فالقول بکونها متحققة بلا علة أو کون علتها نفسّها » یدفعه قانون العليّة 
الذي هو معترف به عند الجمیع » كما I‏ القول بكون بعضها متحققاً 
ببعضها الآخر » وذاك البعض الآخر متحقق بالبعض الأول يستلزم الدور . 
والقول ان کل شنک بعك نان والشاني بشالث وهكذا يستلزم 
التسلسل . 


VA 


فلم يبق إلا القول بانتهاء الممكنات إلى الواجب بالذات » القائم 
بنفسه ¢ المفیض للوجود علی غیره ۰ 


برهان الإمكان في الذکر الحَكيم 

إن [SUI‏ الحكيم طرح معارفه وأصولّه مدعومة بالبراهين الجليّة » ولم 
يكتف بمجرد الدعوى بلا دليل . فهو كالمعلم يلقي دروسه على تلاميذه 
بالبينة والبرهان . فالإستدلال بهذه الآيات ليس كاستدلال الفقيه بها على 
الفروع ٠‏ فان الفقيه se CH‏ الوحي حجة فاخذٌ بتفريع ع الفروع وإقامة الحجة 
عليها من الوحي . بل الإستدلال بها في هذا الموقف الذي نحن فيه 
كالإستدلال بسائر البراهين الموروثة عن الحكماء والمتألهين . وقد أشار 
سبحانه في الآيات التالية إلى شقوق برهان الإمكان . 


فإلى nae Of‏ الممكن » Late‏ مفتقرة لا تملك لنفسها وجوداً وتحققا 
ولا أيّ شيء آخرء أشار بقوله يا igi‏ الثاس eal‏ الفُمَراءُ إلى الله والله هو 
. الغنی الخمید 4 . 
7 ومثله قوله سبحانه : « وان من Ay‏ ¢ . 

وقوله سبحانه : > وا ال ely‏ م الفُقَرَاكُ چ . 

وإلى أن الممکن . ومنه الإنسان » لا يتحقق بلا علّة » ولا تكون dhe‏ 
Nal paces‏ شتانه قر 


ol >‏ خلقوا من غير شَيْءٍ O€ 5 gE od el‏ . 
(۱) سورة فاطر : الآية 10 . 
(۲) سورة النجم : الآية 148 . 
(۳) سورة محمد : الآية ۳۸ . 


4د 


وإلى 3 الممكن لا ر يصح أن يكون Lille‏ لممکن آخر بالأصالة 
والإستقلال ومن دون الإستناد ple ae‏ واجب 4 أشار eae‏ بقوله :> el‏ 
خلقوا السموات والازض بل لا یوقنون ۹ 

فهذه الآيات ونظائرها تستدل على المعارف العقلية ببراهين واضحة ولا 
تترکها بلا دلیل . ) 


سوّال وجواب 
السؤال : Sf‏ القول بانتهاء الممکنات إلى علة أزلية موجودة بنفسها ‏ 
عر Caan tes‏ ی tae‏ | اع ركيت العقلية Sti‏ 
ee‏ و Sie ani ea‏ 


والحواب على وجوه : 
الأول : إِنَّ هذا السؤال SEM‏ بين IY‏ والماديّ » فكلاهما يعترف 
بموجود قديم غير متحقق بعلة . فالإلّهي يرى ذلك الموجود فوق lhe‏ المادةٍ 
والإمكان » Sty‏ الممکنات تنتهى إليه . والماديٌ يرى ذلك الموجود » المادة 
الأولى التي تتحول وتتث ۳ صور وحالات . فإنها عنده قديمة متحققة بلا 
علة . فعلى کا متها تعب الاجابة عن هذا السؤال ولا يختص بالالهيی(۳ . 


(۱) سورة الطور : الآية ۳۰ . 

(۲) - كما di‏ فيها دلالة واضحة على أن التفكر المنطقيّ مما یتوخاه القرآن الكريم ویدعو البشرية 
إليه . ولو كانت الفلسفة بمعنى التفکر الصحيح والبرهنة المبتنية على المدعى . فقد فتح 
بابها القرآن الكريم . 

(۳) والعجب أنَّ الفيلسوف الإنكليزي « برتراند راسل » زعم اختصاصه بالإلهي Oy‏ مَنْهَجَه يستلزم 
وجود الشيء ء بلا علة وقد عرفت خلافه . ١‏ 


Ve 


الثاني - إن القاعدة العقلية تختص بالموجودات الإمكانية والظواهر 
المادية فانها - بما أنها مسبوقة بالعدم ‏ لا تنفك عن علة تخرجها من کتم. 
pial‏ إلى عالم الوجود . ولولا العلة للزم وجود الممكن بلا علة » وهو 
lees‏ 


5 اي ا‎ ag aed a ۰ 4 

واما الواجب في فرض الإلهيين فهو COST‏ قديم غير مسبوق بالعدم : 
وما هذا حاله غني عن العلة لا يتعلق به الجعل والایجاد » فإنهما من 
خصائص الشيء المسبوقٍ بالعدم ولا يعمّان ما لم يسبِقَهُ العدم أبداً وكان 
موجودا في الأزل . 

والسائل لم يحلل موضوع القاعدة وزعم أن الحاجة إلى ial‏ من 

2 

خصائص الموجود بما هو موجود مع انها من خصائص الموجود الممکن 
المسبوق بالعدم 3 والواجب خارج عن موضوع القاعدة خروجا تخصصيا لا 
تخصيصيا » والفرق بين الخروجين واضح . 

الثالث : 5 القول بانتهاء الممكنات إلى موجود واجب متحقق بنفسه 

5 ٤ 5 ۰ ۳ ۰ 

مقتضی البرهان العقلي الذي یحکم في ساثر المجالات . فلا يصح الاخذ 
بحکمه في مجال دون مجال . 

فالعقل الذي Gon‏ بقانون العلية والمعلولية یحکم بلزوم انتهاء 
الموجودات ul‏ موجود واجب 5 وقد عبر الحكماء ء عن هذه القاعدة بقولهم : 
هل ما یعرش لا بد آن ند جب a‏ بيده 
بأمثلة كثيرة معروفة في محلهاء : Of‏ کل شيء مضاءً بالنور » والنور 
مضيءٌ بنفسه » ie ee‏ ا إلى 
غير ذلك من التقریبات العرفية . 


۷۱ 


خاتمة المطاف 

قَدْ تفت على مقدّمات برهان الإمكان Of‏ الاستنتاج منه متوقفُ على 
امتناع الدور والتسلسل ‏ ولولا تسليم امتناع هذين الأمرين ۰ اصح القياس 
عقيما والبرهان غير منتج 1 والذي نركز عليه هنا هو JS OF‏ ما استدل به على 
إثبات الصّانع لا يكونُ منتجاً إلا إذا ثبت قبله امتناع الدور والتسلسل . ولولا 
هذا التسليم لكانت البراهين etal‏ غير مفيدة . 

مثلا : ان برهان النظم الذي oe‏ أوضح البراهين وأعمها لا يكون 
منتجاً ودالً على if‏ للعالم خالقاً اجب Of‏ سلسلة الكون منتهية cad]‏ لا إذا 
ثبت قبله امتناع الدور والتسلسل SN.‏ النظا م البديع aa‏ كونه امخلوقاً ps‏ 
وسیع وقدرة فائقة یعجز الانسان عن وصفهما وتعریفهما le,‏ کون ذلك 
العلم واجباً وتلك القدرة قديمة ۰ فلا يثبت بذلك البرهان ما ال 
ji‏ يكونُ SE‏ النظام ممکناً مخلوقاً لموجود آخر وهکذا إما ان يتور او 
pas‏ . فاثبات کون ‘a‏ وسلسلة العلل والمعالیل, متوقفة عند نقطة 
خاصّة هي واجبةٌ لا ممكنةٌ » غنية لا فقيرة » قائمة بنفسها لا بغيرها > يحتاج 
إلى تسليم امتناع الدور والتسلسل كما هو واضح كان المُسْتَدِلٌ بيرهان 
النظم أو سائر البراهين أخذ امتناعهما Sheol‏ مسلماً عند الاستدلال بها . 


VY 


البرهان الثالث 


۳ 4 
برهان حدوث المادة 


إن الأصول العلمية أ ثبت نفاد الطاقات الموجودة في الکون باستمرار » 
Freee‏ إلى درجه تنطفیء gaat‏ شناد الحياة : وتتهی سبيه فعاليائها 
ونشاطائها('» . وهذا ae)‏ الطاقات وانتهاؤها ) يدل 2 9 وض اجر 
Godly‏ ي مر ذاتياً لها »> إذ لو كان الوجود والتحفق أمراً Wis‏ لها 3 
لزم أن لا يفارقها EI‏ واد + GS‏ وروا aa‏ لوصف عنها خير ليل على 


3 الوجود | عرضي للمادة 6 غيرٌ نابع من صميم ذاتها . ويلزم من ذلك ji‏ 


)1( آثبت العلم بكل وضوح أن هناك Stat‏ حرارياً مستمراً من الأجسام الحارة إلى الأجسام 
aad‏ ولگ أن dds‏ العکس بقوة ذاتية بحيث تعود الحرارة dis‏ من الأجسام الباردة 
إلى الأجسام الحارة . ومعنی ذلك of‏ الكون يتجه إلى درجة تتساوى ی فيها جميع الأجسام 
Dats‏ فيها معي الطاقة . ويومئذ لن تكون هنالك عملياتٌ كيميائية أو طبيعية طبيعية » ولن یکون 
هنالك یر للحياة ة نفسها في هذا الكون . ولما كانت الحياة لا تزال قائمة . ولا تزال العمليات 
الكيميائية والطبيعية تسیر في طريقها » ؛ فا نستطيع OF‏ نستتتج أن هذا الكون لا يمكن أن 
يكون ازل والا لاستهلکت طاقانه منذ زمن بعيدٍ 4 وتوقف كل نشاط في الوجود . وهكذا 
ches‏ العلوم دون قصد إلى 9 لهذا آلکون بدايةً . 
وباختصار : إن قوانین الذینامیکا الحرارية تدل على al‏ مكونات هذا الكونٍ تفقد حرارتها 
ily Locus‏ ساره حتماً إلى يوم تصير فيه جميع الأجسام تحت درجة من الحرارة البالغة 
الانخفاض هي الصفر المطلق . ویومتذ تنعدم الطاقة «تستحیل الحياة . 


۷۳ 


بكرن و بداية 34 لأ لازم ۳ البداية 3 Os‏ هذا الوصفب ۳ ذاتياً لها 
كما هو شان کل ذات » ولو کان ذاتياً لها لوجب VSI‏ يكون لها نهاية » مع أن 
العلم أثبت لها هذه النهاية 5 

وبعبارة آخری : إن الؤيتوة للمادة المتحولةٍ إلى SUI‏ لیس أمرا 513( 

of 2 ۳ 3 a 
لها 3 وإلا لوجب 9 لا یفارقها آبدا وان لا تسیر المادة إلى الفناء وانعدام‎ 
المادة سينتهي‎ bt العلوم الطبيعية اعترفت‎ jt الحياة والفعالية 3 والحال‎ 
ا النهاية دلیل‎ eee . لاني وتفنی قوتها وطاقاتها وتموت وتبرد‎ 


عدم کون | كر اتنا Pyare Pn‏ نه پر ذاتی ye‏ ان ن لها 
م کون الوجو غير ذاني يلازم 
بداية 3 وهذا هو ما نقصده من حدوت المادة 5 


sf 5‏ 
إلى هنا تم بيان البراهين الثلاثة » وبقيت هناك براهين اخر طرحها 
العلماء فى الكتب الكلامية نشير إلى عناوينها 


۱ - برهان البرك الذي آبدعه الحکیم ارسطو واکمله الفیلسوف 
85 5 ۶ ۶ 
الإلهي البارع « صدر المتألهين » وهومن اشرف البراهين واتقنها . 


(۰. ) الصديقين وقد ذكره الشيخ الرئيس في ( الإشارات‎ Olay 
. هان الوحوبتب‎  * 
- of ae 7 
. البرهان الاسدٌ الاخصر‎ - 
۲ الترتب‎ olay ۔‎ 0 


)۱( الإشارات ج٣‏ ص ۱۸ ۱ : 

687 لا حظط تجريد الإعتقاد , ص 1۷ . والاسفارء Ole‏ ص TY"‏ ۳۷ . وايضا ج ۲ 3 
ص ١55‏ و ۱۱۲ . ف فمن آراد الوقوق على هذه البراهین فعلیه المراجعة إلى ما ذکرنا من 
المصادر . 
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بقيت هنا نكات يجب التنبيهُ علیها : 

ألاولى - العلة عند الإلّهي والعلة عند المادي . 

إن كلا من الالهي والمادي يستعمل كلمة العلة Jy‏ يريد منه معنى 
مخايرا' لما وريد الا خر 

DL‏ عند الالهي هي مفیض الوجود على الاشیاء ونخرجها من 
العدم 3 ومصيّرها rer‏ بعد jt‏ كانت معدومة ‏ فعند ذلك يكون العلل 

بمادته وصورته وبجميع شؤونه منوطا بها > فالعلة هي التي تعطي المادة 

وجودها وصورتها وكل شؤونها وهي التي - بالتالي - تخرجها من ظلمة العدم 
إلى حيز التحقق . 

واتوضیح بل لذلك الصور الذهنية والنفس. | ات 1 i‏ 
مثيل لها في الخارج كالمفاهيم الكلية مثل مفهومي الإنسان والامکان. 

وعلى ذلك فالعلّة التي يقصدها الالهي هي ذلك . وبالتالي إِنَّ الخالق 
GLE‏ المادة وأفاض عليها صُوْرَها وأحاطها بشبكة من النظام البدیم الذي لم 
يكن قبل ذلك قط . 

وأما العلةٌ عند المادي فهي المُوجد للحركة والتفاعلات في المادة » 
ورا ج وت وا وی Fes Vee‏ 
خاص فتصیر على هیئه ة الكرسي ۰ آو کالبناء الذي يجمع الاحجار Sally‏ من 


هنا وهناك eis‏ بيده خاصة فتصیر جداراً وبنا أو کالثار التي وجب 
غليان الماء ورل إلى بخار . 


وربما يتوسع الماديّ في استعمال كلمة العلّة فيطلقها على نفس المادة 
المتحولة إلى مادة أخرى كالحطب إلى الرماد » والوّقود إلى الطاقة , 


Vo 


والكهرباء إلى الضوء والصوت والحرارة . 

فبذلك fu‏ بين المصطلحين بؤناً شاسعا > فأين العلة التي 
يستعملها الإلهي في مفيض الوجود بمادته وصورته » من العلة التي يستعملها 
المادي في موجد الحركة في المادة أَوْ في المادة القابلة للتحول إلى شيء 
آخر ! ! . 

والذي دعى المادي إلى تفسير العلّة بهذا المعنى هو اعتقاده بِقِدّمِها 
وقذم الطاقات الموجودة فيها وغناها عن موجدها . وهذا بخلاف الإلهي 
المعتقد لحدوث المادة وسَّبْقها بالعذم » فلها علة فاعلية مخرجة لها من العدم 
إلى الوجود . 

والی ذينك الاصطلاحین أشارٌ الحکیم الإلهي السبزواري بقوله : 
معطي الوجود في الا هي فاعل معطي التحرك الطبيعي قائل 


لم يوجد | الما dames‏ فيقول : ان | الا ae‏ 

SL‏ کی 5H > : tee‏ ی و 
رو لرام ره تفن نف 
050 


ولا شك if‏ للانسان ورا في e‏ الانسان والزیع والشجر » 
سبحانه ا وا ولکن دور ر الانسان لا يتجاوز كونه فاعلا بالحركة حيث 


(۱) سورة الواقعة : الآيات ۵۸ ۵۹۰ ۰1۳ كت ۰۷۱ ۷۲ . 


۷۹ 


يلقي النطفة في الرحم وينثر البذور في الأرض ويغرس الأشجار ويجري الماء 
عليها 3 فأين هو من إفاضة الوجود على الإنسان والزرع ate‏ والشجرة » مادة 
وصورة . 

الثانية : إِنَّ في الکتاب الكريم نصوصاً على حدوث الكون أرضاً 
وسماءً وما بينهما وما فيهما . 

والآيات في هذا الشأن كثيرة نشير إلى القليل منها . 

قال سبحانه : « أنىّ يكون له Hy‏ ولم Ui B55‏ صاحبة وخَنَ كل 
شیء 4 , 

وقال سبحانه : : الله الذي خلق em‏ سماوات ومن Ml‏ 
مثلهن . Og,‏ . فصرح في الآية الاولى Fe‏ شيء . وفي الآية الثانية 
بخلق السماء والأرض 3 ولكن tr‏ في الا یت يتين التاليتين بخلق كل دابة 
ونفس الإنسان . 

قال سبحانه  :‏ والله JS GE‏ دابّة چ . 

وقال سبحانه : « هَل أتى على OLE‏ جين BUI»‏ لم يَكُنْ OE‏ 
مذكوراً OG‏ . إلى غير ذلك من الآيات . 


2 ۶ 
حدوث الکو ن في الا حادیث 
قال الإمام أميرٌ المؤمنين Be‏ بن آبي طالب عليه السلام في خط ٠‏ 
( الحمد ۵ الدال علی وجوه كله te ade wd,‏ 


(۱) سورة الأنعام : الآية ۱۰۱ . 
(۲) سورة الطلاق : الاية ۱۲ 
(۳) سورة النور : الآية 6] . 
)8( سورة الدهر : الاية ۱ . 


۷۷ 


گر 2 
اژلیته »۲۱ . 


وقال عليه السلام أيضا 

« الحمد لله الواحد الأحد الصَّمدٍ المتفرد الذي لا مِنْ شيء SS‏ » ولا 
من شیء Ge‏ ما کان . 

sea E‏ : « لم SES‏ الأشياء ِن أصول, ازلیة » ولا 
أوائل كانت Bal lS‏ بل ل ا اله واتقن اف وصور فا شور 
فا صورته ,۲ . 

وقال عليه السلام ) : « لا يجري عليه OSI‏ والحركة » Ss‏ 
و pleads‏ اراد ویمود فيا طر Shug‏ فد با هو ا 

وقال الإمام الحسن بن علي ( عليه السلام ) : 

وخلق SiS‏ فان ندا ها Loa‏ ما PASI‏ ء وابتَدَعَ ما 
بدا و( , 

إلى هنا تم البحث عن أدلة وجود Call‏ وبراهينه اللامعة » فحان SE‏ 
الت ع مشاه tite‏ رفاك Lab‏ فته its‏ 


)1( نهج البلاغت الخطبة ۱۵۲ . 
(۲) التوحيد للصدوق . ص 4١‏ . 
(۳) نهج البلاغة » الخطبة ۱۱۳ . 
(:) نهج البلاغة » الخطبة 185 . 
)0( التوحيد للصدوق . ص ٤٦‏ ۰ الحديث ه 


VA 


الفصل الثالث 


الأسماء و الصفات 


۶ 0 9 ۶ 0 
اسماژه وصفاته وافعاله سبحانه 


قد كان متوقعاً أن يشكل الإلهيون Les‏ وحداً في كل ما يرجع إلى 
المبدأ وأسمائه وصفاته و > إا أنهم اختلفوا فيما بينهم من من أبسط 
ال إلى أعمقها . ويرجع اما إلى معرفة اسمائه وصفاته 
وأفعاله . والإختلاف في هذه المسائل هو الحجر الأساس لظهور الديانات 
والمذاهب في المجتمع الإإنساني العالمي : 

فالثنوية . رغم إقرارهم بوجود SY‏ الخالق للعالم » يتشعبون إلى 
عشرات الفرق والطوائف » ويكفي في ذلك أنْ نلاحظ الديار الهندية والصينية 
التي تتواجد فيها الثنوية AST‏ من GF‏ مكان آخر . 


ولا تقصر عنهم المسيحية يحية . فقد انقسمت هذه الديانة إلى يعقوبية 
ونسطورية وملكانيه وغيرها من الطوائف . 


وأما المسلمون » الذين يشكلون أمة كبيرة من الإلّهيين في العالم فقد 
افترقوا إلى طوائف مختلفة أيضاً. وجل اختلافهم ناش من اختلافهم في 
صفات المبدأ وأفعاله . 


A\ 


فها هم أصحاب الحديث من الحشويّة والحنابلة لهم آراء خاصة في 
صفات الیاریء وأفعاله يقف علیها كل من نظر في کتب fal‏ الحدیث ‏ 
لاسیما كتاب « التوحید » لابن خزيمة . و١‏ السنة » لأحمد بن حنبل وغير 
ذلك . 

ولا يقصر عنهم اختلاف المعتزلة » وهم أصحاب العدل والتوحید . 
فقذ تشتتوا إلى مذاهب متعددة . فمن واصلية إلى هزيلية » ومن نظامية إلى 
خابطية . إلى غير ذلك من الفرق . 

Lily‏ الجبرية من المسلمین . فقد تشعبوا الی جهمية ونارية وضرارية 
حتی ظهر الشیخ آبو الحسن الأشعري , فجاء بمنهج معدّل بين آهل الحدیث 
والمعتزلة والجبرية » فعكف العلماء على دراسة قاين وا نكا م i Me‏ 
gle‏ مذهباً رمسا اهل الستة . 

فهذه الطوائف لم تختلف We‏ ال في أسمائه وافعاله وصفاته . وهذا 
‘ ‘ 
الامر يعطي لهذا الفصل من العقائد اهمية قصوی » فلا يمكن التهاون فيه 
والعبور عنه بسهولة ويسر 


TAM والجَلاليّة‎ LAM الصفات‎ 


اه انه تشب إلى دين و مالي 
وجلالية , 


فإذا كانت الصفة مثبتة لجمال ذ فى الموصوف ومشيرة إلى واقعية في ذاته 
reas‏ دا أو عمال : واذا کانت الصفة هادفة إلى نفي نقص 
وحاجة عنه سبحانه سمت « سلبية » أو « جلالية » . 


فالعلم والقدرة والحياة من الصفات الثبوتية المشيرة إلى وجود كمال 


AY 


وواقعية في الذات الإلهية . ولكن نفي الجسمانية والتحيز والحركة والتغير من 
سا LN‏ ا رن ا تفه along‏ بسانت 


وقد أشار صدر المتألهين إلى أن هذين الإصطلاحين « الجمالية » 
و« الجلاليّة » قريبان مما ورد في الكتاب العزيز . قال سبحانه : « تارك 
اسم ALS‏ ذي الجلال, والاکرام ٠4‏ فصفة الجلال ما جلّت ذاته عن مشابهة 
الغير » وصفة الإكرام ما تكرمت ذاته بها وتجملت") . فيوصف بالكمال 
وینژه بالجلال . 


» علماء العقائد حصروا الصفات الجمالية في ثمانية وهي : العلم‎ dy 
,القدرة . الحياة , السمع . البصر. الارادة + التكلع والفنی . كما‎ 
حصروا الصفات السلبية في سبع وهي أنه تعالی لیس بجسم ولا جوهر ولا‎ 
. عرض وه غير مرئي ولا متحیز ولا حال في غيره ولا يتحد بشيء‎ 


غير أن النظر الدقيق يقتضي عدم حصر الصفات في عدد معين » OB‏ 
الحق ii‏ يقال 3 الملاك في الصفات الجمالية والجلالية هو OI‏ كل وصف 
SUS ay‏ ا ا یس وكل اس شم تنه Ree Sug ey‏ 
وليس علينا Ui‏ نحصر الكمالية والجلالية في عدد معين . 


وعلى ذلك يمكن إرجاع جميع الصفات ار إلى وصف واحد 

والضتفات اة إلى أمرؤاحد . ويؤيد ما ذكرناه أنَّ الأسماء والصفات التي 

وردت في القران الكريم تفوق eerie‏ المرات العدد الذي ذكره 
المتکلمون . 

وقد وقع الإختلاف في بعض BL‏ من الصفات الثبوتية بأنها هل هي 

من الصفات الثبوتيّة الذاتية أو الثبوتية الفعلية . كالتكلم والإرادة » حتى ان 


(۱) سورة الرحمن : الاية ۷۸ . 
(۲) الأسفار 6 ج 5 ۰ ص ۱۱۸ . 


AY 


بعض ما عذ من الصفات الذاتية في بعض المناهج > ليس من صفات الذات 
قطعاً ككونه Gale‏ بل من صفات الفعل . وسيوافيك الفرق بينهما . 


صفات الذات وصفات الفعل 

قسم المتكلمون صفاته سبحانه إلى صفة الذات وضفة الفعل » والأول 
ما يكفي في وصف الذات به » فرض نفس الذات فحسب » كالقدرة والحياة 
والعلم . 

والثاني ما يتوقف توصيف الذات به على فرض الغير وراء الذات وهو 
هخا 


فصفات الفعل هي المنتزعة من مقام الفعل ‏ بمعنی SF‏ الذات توصف 
بهذه الصفات عند ملاحظتها مع الفعل» وذلك کالخلق والرزق ونظائرهما من 
الصفات الفعلية الزائدة على الذات بحکم انتزاعها من مقام الفعل . ومعنی 
انتزاعها YU‏ نلاحظ pal‏ التي يتنعم بها الناس » وننسبها إلى الله 
سبحانه » نسمیها رزقاً رزقه الله سبحانه » فهو رژاق . ومشل ذلك الرحمة 
والمغفرة فهما یطلقان عليه على الوجه الذي بیناه . 


وهناك تعریف آخر لتمييز صفات الذّات عن الفعل وهو a‏ كل ما 
يجري على الذات على سق واحد ( الإثبات دائما ) فهو من صفات الذات . 


راما ما يجري علی الذات علی الوجهین » بالسلب تارة وبالایجاب esl‏ 8 
فهو من صفات الأفعال . 


وعلى ضوء هذا الفرق فالعلم والقدرة والحياة لا تحمل عليه سبحانه إلا 
على وجه واحد وهو الإيجاب . ولكن الخلق والرزق والمغفرة والرحمة 
تحمل عليه بالإيجاب تارة والسلب آخری . فتقول Ge‏ هذا ولم يخلق 
ذلك . غفر للمستغفر ولم يغفر للمصر على الذنب . 


At 


وباختصار » إِنَّ صفات الذات لا يصح لصاحبها الاتصاف بأضدادها ولا 
خلوه منها . ولكن صفات الفعل يصح الإتصاف بأضدادها . 

ثم إن الصفات الفعلية حيثيات وجودية نابعة من وصف واحد وهي 
القيومية ¢ SB‏ الخلق والرزقٌ والهداية كلها حيثيات وجودية قائمة به سبحانه 
مفاضة من عنده بما هو قيوم . 


تقسیم آخر 

وللصفات تقسیم آخر وهو تقسیمها إلى النفسية والاضافية . والمراد من 
الأولى ما تتصف به الذات من دون i‏ يلاحظ فیها الانتساب إلى الخارج ولا 
الإضافة إليه » كالحياة . ويقابلها الصفات الإضافية » وهي ما كان لها إضافة 
إلى الخارج عن الذات » كالعلم بالمعلوم والقدرة على المقدور . 

وعلى هذا الملاك » فكل من النفسية والإضافية تجريان على الذات 
وتحكيان عن واقعية فيه . 


Bay Cis‏ الإضافية بالخالقيّة والرازقية OLS,‏ ۱ والاولی تسميتها 


الصفات الخبرية 

5 هناك اصطلاحا آخر بختص بأهل الحديك أن نسم aaa‏ سبحانه 
فهم يقسمونها إلى ذاتية وخبرية 5 والمراد من الأولى هوالصفات الكمالية 
ومن الثانية ما وصف سبحانه به نفسه في الكتاب العزيز من العلو ء وكونه ذا 
وجه » ویدین ‏ وأ عين » إلى غير ذلك من BW‏ الواردة في فى القرآن التي لو 


)1( الأسفارء ج + 3 ص ۱۱۸ : 


ا على الله سبحانه بمعانيها المتبادرة عند العرف لزم التجسيم 
والتشبیه ۰ 


هذه هی التقسیمات الرائجة فى صفاته سبحانه . 


الابتعاد عن التشبیه والمقايسة اساس معرفة صفاته سبحانه 

إعتاد الانسان الساکن بين جدران الزمان والمکان df‏ يتعرف على 
الأشياء مقيدة بالزمان والمکان » موصوفة بالتحیز والتجسم » متسمة بالکیف 
والکم غير ذلك من لوازم المادة ومواصفات الجسمانية . 


إن مزاولة الانسان للحس والمحسوس مدی حياته وانکبابه على المادة 
واخلاده إلى الارض ‏ عوده على تمثيل کل ما بتعقله,بصورة الامر الحسي 
حتی فيما لا طریق للحس والخیال إلى حقيقته کالکلیات والحقائق المنزهة 
عن المادة . ويؤيّده في ذلك OF‏ الانسان نما يصل إلى المعقولات والکلیات 
من طريق الإحساس والتخيل فهو أنيس الحس وألیف LSS!‏ 


ats,‏ البشر جُبلوا على المعرفة على أساس المقايسة والتشبيه فلا 
يمكنهم أن يجرّدوا أنفسهم من ذلك إلا بالرياضة والتمرين . فقد قضت العادة 
الملازمة وتان أعني ل بالمادة » واعتیاده على معرفة كل شيء في فى 
الإطار المادي » 9 يصور لربه ونا خيالية على gaily Viren see‏ الأمور 
المادية الحسية 8 93 یتفق لإنسان i‏ يتوجه إلى ساحة العزّة والكبرياء » 
ونفسه خالية عن هذه المحاكاة . 


: ۲۷۳ ص‎ ٠ Wee الميزان‎ )۱( 


AN 


بين التشبيه والتعطيل 

; 4 1 3 
لحم » ودم 6 وشعر » وعظم » وله جوارح وأعضاء حقيقية من ید » ورجل» 
۶ 
وراس » وعینین » مصمت . له وفرة سوداء » وشعر قطط . يجوز عليه 
الانتقال والمصافحة() . 


فهؤلاء تورّطوا في مغبة التجسیم ومهلكة التشبیه . وانکار باریءٍ بهذه 
الأوصاف المادية SSL‏ أولى تیان وبا لالم oY‏ الإعتقاد eat‏ 
على هذه الصفات يجعل الالوهيّة والدعوة إليها امراً مُنكراً تتنفر منه العقول 
والافکار المنيرة . 


فاذا كانت تلك الطائفة متهورة في تشبیهها ومفرطة في تجسیمها , فا 
جد في مقابلها طائفة أخرى آرادت التحرز عن وصمة التشبیه وعار التجسیم 
فوقعت فى إسارة التعطیل » فحکمت بتعطیل العقول عن معرفته سبحانه 
ومعرفة sie‏ وأفعاله . قائلة بأنه ليس لأحد الحکم على المبدأ الأعلی بشيء 
من الأحكام » وليس إلى معرفته من سبيل إلا بقراءة ما ورد في الكتاب 
والسنة » فقالت : إن النجاة كل النجاة في الاعتراف بکل ما ورد في الشرع 
الشريف من دون بحث ونقاش ومن دون جدل وتفتيش . فهذا « مالك » 
عندما سئل عن معنى قوله سبحانه : ل ثم استوى على العرش 4 . قال : 
الاستواء معلوم . والكيف مجهول . والإيمان به واجب . والسؤال عنه 
بدعة۳) . 

وقد قل عن سفیان بن عيينة أنه قال : « کل ما وصف الله به نفسه في 
كتابه فتفسيره تلاوته والسكوت عليه ONG‏ 
)١(‏ الملل والنحل » ج ۱ ۰ ص ۱۰4 . 
(۲) الملل والنحل » ج ١‏ . ص ٩۳‏ . 


(۳) الرسائل الكبرى لابن تيمية Vas‏ > ص ۳۲ . 


AV 


ولكن هناك طائفة ثالثة ترى أن من الممکن G sll‏ علی صفاته سبحانه 
من طريق التدبر وترتيب الأقيسة المنطقية وتنظيم الحجج العقلية على ضوء ما 
il‏ الله a‏ عباده من لعمة العقل والفكر + بشرط of‏ يكون 
الاخ انان منحازاً عن Gl‏ راي مسبق » وأن يكون في بحثه ونقاشه 
مخلصاً للحق غير مبتغ إلا إياه . 


وحجتهم في ذلك أن الله سبحانه ما نص على أسمائه وصفاته في كتابه 
وسنة نبيه إلا لكي یتدبر فيها الإنسان بعقله وفكره في حدود الممكن 
والمستطاع مجتنباً إفراط المشبهة وتفريط المعطلة . فهذا أمر يَدْعُو إليه العقل 


وهناك كلمة قيمة للامام علي ( عليه السلام ) تدعو إلى ذلك الطريق 
الوسط . قال ( عليه السلام ) : « لم يُطلِع العقول على تحديد صفته ۰ ولم 
بحجبها عن واجب معرفته ۶ . والعبارة تهدف إلى 9 العقول وان كانت 
غير مأذونة في تحديد الصفات الإلهية لكنها غير محجوبة عن التعرف حسب 
مايمكن ٠‏ كيف وقد قال سبحانه  :‏ وما خلقت الجن والإنس إلا 
عيكو ۱6 , والمادة الم والكتائلة سر بعد آن تسن 
المعرفة المستطاعة بالمعبود . 


ويكفي في تعيّن هذا الطريق ما ورد في أوائل سورة الحدید من الآيات 
الست ونذكرها تبركاً وهي قوله سبحانه : « سبّح a‏ ما في السّمَاواتٍ 
والارض Sal hy‏ الحكيم * لَه ُلك السّماوَاتٍ والارض يُحبي ویمیت 
5 على کل شَيْء قدير * IGM GA‏ والآخِرٌ والظّاهِرٌ SDN y‏ وهو بكل شَيْءٍ 


)1( نهج البلاغة » الخطبة ۲۹ . 
(۲) سورة الذاريات : الآية ۵۷ . 


AA 


عليم * هو الذي GE‏ السماوات والارض في de‏ یام ثم استوى على 
الرش يعلم ما يلج في الارض وما EAs‏ منها وما ينزل من السماء وما Eire‏ 
فيها وهو نکم Sil‏ ما كنم Uy‏ با لون صير AD ll Dw‏ 
والأرض وَإِلَى الله ترجَم م الأمور * یولج Jl‏ في lel‏ یولج النهاز في 
الليل he gh‏ بذاتِ الصدور OG‏ 


وهل يظن عاقل af‏ الآيات الواردة في آخر سورة الحشر إنما أنزلها الله 
تعالى لمجرد القراءة والتلاوة » وهي قوله سبحانه : هو اله الذي لا إله هو 
me‏ الغیب والشهادة هو الرحمن ری هی al‏ الذي لا له الا هو 
المَلِكُ . القُدُوسُ . السلامُ. المُؤْمِنُ > Ste‏ العزیژ. Nel‏ 
المتكبرٌ . سبحان الله عمّا يشركون * هو الله الخالق الباریء  sacl‏ » له 
الأسماء الخشتی . يسح له ما في السَّمُوات والأرض وهو العزیز 
الحکیم OE‏ ومع ذلك فما معنی التدبر في OLY‏ القرانية ؟ . 


eae eos‏ عن ی وعدن ما ادر فن تن لاه الف حت 
يقول : « انما اعطینا العقل لإقامة العبودية لا لإدراك الربوبية فمن شغل ما 
أل لإقامة العبودية بإدراك الربوبية فاتته العبودية ولم يدرك الرّبوبية 4 . 


إن إقامة العبودية الكاملة رهن معرفة المعبود بما في إمكان العبد . . Ws‏ 

فان العالم بج بجميع ذراته يسبح الله سبحانه ويحمده ويقيم العبودية له بما oil‏ 
من الشعور والإدراك ence‏ لوجوده ¢ قال سبحانه :> وإن من We toe‏ 
بسح بحمده ولکن لا ee‏ تفقهون تنبیحهم Og‏ . فلو كانت ibs‏ الإنسان 


۰۱-۱ سورة الحديد : الآيات‎ )١( 


(۲) سورة الحشر : الآيات ۲۲ - 55. 
(۳) الحجة في بیان المحجة » كما في « علاقة الاثبات والتفويض » » ص ۳۳ : 
)8( سورة الأسراء : الآية .٤٤‏ 


۸۹ 


إقامة العبودية مجرداً عن المعرفة التفصيلية للمعبود ‏ تكون عبوديته أشبه 
بعبودية ple‏ الموجودات بل أنزل منها بكثير » إذ في وسع الإنسان معرفة 
م ak‏ اللو التي igs‏ غیره . 


eee Carin ies‏ ا 
ضوء الأقيسة المنطقية والكتاب والسئة الصحيحة القطعية فهذه وظيفة العقل . 
وجميعنا نرى أنه سبحانه يذم المشركين الذين لم یره حق معرفته - بما في 
وسع الإنسان ‏ إذ يقول سبحانه : : Ly‏ قدروا الله iB‏ قنره إن اله وي زر 


وباختصار : لو كان الهدف هو معرفة كنه الذات الإلهية وحقيقة 
الصفات والأسماء » كان ترك البحث متّجهاً . وان إذا كان المقصود هو 
التعرف على ما هناك من cle)‏ والكمال ونفي ما ربما يتصور في الات 
الإلهية من النقص والعجز ‏ فلا شك أن للعقل Sy‏ يطرق هذا المجال » وفي 
مقدوره Of‏ يصل إليه . 


الطر ق الصحيحة إلى معر فة الله 
lees as 3‏ واسماءه وصفاته وافغاله ع oly‏ كانت غير مسانخة 
لمذرکات العالّم المحسوس » لكنها ليست على نحو يستحيل التعرف عليها 
من الوجوه . ومن هنا نجد ان الحكماء اي يسلكون طرق 

مخ رف على ملا العالّم الربوبي » وهم يرون SF‏ ذلك العالم ليس 
على وجه لا يقع ذ في أفق الإدراك مطلقاً » > بل هناك نوافذ على الغيب عقلية 
٠ Hs‏ ری متها ذلك العالم الفسيح العظيم . 


(۱) سورة الحج 0 الآية ٤‏ ۷ 5 


وها نحن ai‏ نشير إلى هذه الطرق : 
الأول الطريق العقلي 


إذا ثبت كونه سبحانه غنياً غير محتاج إلى شيء » OB‏ هذا الأمر يمكن 
Si‏ يكون مدأ لإثبات كثير من الصفات الجلالية > فان كل وصف استلزم 
خللاً في غناه ونقضاً له » انتفى عنه ولزم سلبه عن ذاته . 


وقد سلك الفيلسوف الإسلامي : نصير الدين الطوسي هذا السبیل 
للبرهنة على جملة من الصفات الجلالية حيث قال : « ووجوب الوجود يدل 
على day‏ « ونفی الزائد » والشريك . والمثّل » والترکیب ماني > 
LEN,‏ وال والخلول » والاتحاد . والجهة » وحلول الحوادث فیه » 
والحاجة . IV‏ مطلقاً واللذة المزاجية » والمعاني والاحوال والصفات 
الزائدة والرؤية » . 

بل انطلق المحقق من نفس هذه القاعدة لاثبات سلسلةٍ من الصفات 
الثبوتية حیث قال : « ووجوب الوجود يدل على ثبوت الوجود » والملك » 
والتمام » والحقيّة » i Sy‏ والحکمت ‏ والتجبر والقهر » 
والقيومية OG‏ 

وقد سبقه إلى ذلك مولّف الياقوت إذ قال : « وهو ( وجوب الوجود ) 


ينفي جملة من الصفات عن الذات الإلهية Bly‏ ليس بجسم » ولا جوهر > ولا 
عرض ۰ ولا WE‏ في شيء 3 ولا تقوم الحوادث به وإلا لکان Me‏ 


وعلی ذلك يمكن الاذعان بما في العالم الربويي من الکمال والجمال 


(۱) تجرید الاعتقاد . باب إثبات الصانع وصفاته . ص ۱۷۸ - ۱۸۵ . 
(۲) آنوار الملکوت في شرح الیاقوت ‏ ص ۷1 › و ۸۰ و ۸۱و ۹۹ . 


۹۱ 


بثبوت el‏ واحد وهو كوله سوقان موجوداً غنياً ata col,‏ 3 لأجل 
بطلان التسلسل الذي عرفته . وليس إثبات غناه ووجوب وجوده il‏ مشک 
على النفوس . 

والسلبية » وستعرف البرهنة على هذه الصفات من هذا الطريق : 


Sok ~‏ 
الثاني : المطالعة في الافاق والانفس 


من الطرق والأصول التي يمكن التعرف بها على صفات الله » مطالعة 
الكون المحيط بنا » وما فيه من بديع النظام ee ١‏ حتف عن علم دام 
وقدرة مطلقة عارفة , بجميع الخصوصيات الكامنة فيه 6 ss‏ القوانين ¿ التي 
تسود الكائنات . oe‏ هذه القاعدة وعبر هذا الطريق أي مطالعة 
الكون » يمكن للانسان of‏ يهتديّ إلى قسم كبير من الصفات الجمالية . 
وبهذا يد يتبين SN‏ ذات الله سبحانه وصفاته - بحكم أنها ليس ES‏ شيء 
ليست محجوبةً عن اف SN‏ ور واقعة في أفق التعقل > حتى نعطل 
العقول ونقول : « نما اعطینا العقل لإقامة ae‏ ودرا الربوبية » . وقد 
اكات pare ee‏ اقول يدانه : > انظروا ماذا في 
السسوات والأرض ME‏ . وقال سبحانه : #8 إن ٠‏ في ae ge‏ 
0 ض واختلافب ll‏ والنهارٍ LY‏ لأولي الألباب 224 . وقا 
OD:‏ في ا الیل والتهار وما Gls‏ الله في 21 
tes oY ge‏ يتقون ۷ . 


. ۱۰۱ سورة يونس : الآية‎ )١( 
. ۱۹۰ سورة آل عمران : الآية‎ (1) 
. 5 سورة يونس : الاية‎ )۳( 


۹۲ 


وقد سلك هذا الطريق المحقق الطوسي في إثبات صفة العلم والقُدرة 
حيث قال : « والإحكامٌ Say‏ واستنادٌ کل شيء إليه دليلٌ العلم ٠٠»‏ . 
الثالث : الر جوع إلى الكتاب والسئة الصحيحة 

jel a)‏ الث يعتمد عليه أتباع الشرع 5 وهو التعرف على أسمائه 
وصفاته “ial,‏ بما ورد في الكتب السماوية وأقوال اللأنبياء وکلماتهم ۰ AUS,‏ 
بعد ما ثبت وجوذه سبحانه وقسمٌ من صفاته ¢ ووقفنا على Ot‏ الأنبياء مبعونون 
من جانب الله وصادقون في أقوالهم وكلماتهم . 


وباختصار « بفضل الوحي - الذي لا خطأ فيه ولا زل - قف على ما 
في الد الأعلى من نعوت وشؤ ون . فَمِنْ ذلك قولهُ سبحانه : > 
الذي لا إله SY‏ مُوَّء المَلِكُ . فرش , السَلامُ .موی »امین 
المزیژ « الجبّار « المتكبر > Sta‏ الله عما يركون * مُوّ ال الخالِقُ , 
ob‏ المصور. لَه SSI‏ الحشنی. یسح لَه ما في السّمؤات ee‏ 
وهو العزيرٌ الحكيم 4“ . وسيوافيك Sf‏ اسماءه في القرآن مائة 


وعشرون إسما : 


الرابع : الک والشهود . 

وهناك it‏ قليلة یشاهدون بعیون القلوب ما لا درك بالأتصار يرون 
جماله وجلاله وصفاته Ata,‏ بادراك قلبي 6 درك Moca’‏ ولا يوصّفٌ 
۰ لغيرهم . 


والفتوحات الباطنيّة من المکاشفات والمشاهدات الروحيّة والالقاءات 


(۱) تجرید الز عتقاد 3 ص ۱۷۲ 3 طبعة مطبعة العرفان - صيدا ۰ 


ay 


في الروع غَيْرٌ مَسْدودَة » بنص الكتاب العزيز . قال سبحانه : يآ ها الذين 
آمنوا إِنْ تتقوا الله يَجْمَلُ ىم PE UU‏ . أي يجعل في قلوبكم نورا تون 
به بين Godt‏ والباطل . وتمَيزون به بين الصحيح, ا 
والاستدلال بل بالشهود والمكاشفة . 


ا دم رد کم +« ~ os‏ 
وقال سبحانه : هيآ آیها Sill‏ آمنوا اتقوا ال وآمنوا برسوله SBS‏ 
كفلين من رَحْمَتِه ويَجَمَل لكم نورا تمشون به ویغفر لكم والله غفور 
رحيم ۲ . 
والمُراد من النور هو ما يمشي المؤمن في ضوئه طيلة حياته » في معاشه و 
معاده » في دينه وذ 


دون بوه 


وقال سبحانه : > والّذين جامَدُوا یا reed‏ سيلبا Og‏ 6 إلى غير 
ذلك من الآيات الظاهرة في 93 pp‏ ا إلى معارف وحقائق في ضوء 
المُجاهدة والتقوى » إلى UF‏ يقدر على رؤية الجحيم في هذه الدنيا المادية » 
قال سبحانه : « كلا لو تعلمون ple‏ اليقين * O55‏ الجحيم O€‏ 
0 5 
نعم ليس كل من رمى أصاب الغرض . وليست الحقائق رمية 
7 5 عو- . و- 1 1 2 
JL‏ » وإنما يصم إليها الامشل فالامثل 2 فلا يحظى La‏ ذكرناه من 
المكاشفات الغيبية والفتوحات الباطنية الا النذر القليل ممن خلص روحه 
(۱) سورة.الأنفال : الآية ۲۹ . 
(1) سورة الحديد : الآية ۲۸ . 
(۳) آما في الدنیا فهو النور الذي أشار إليه سبحانه بقوله : « أَوَ مَنْ كان میت ES‏ وجَمَلنا لَه 
ورا يمسي به في الاس کمن dE‏ في الظلمات لیس بخارج منها 4 ( سورة الأنعام : الآية 
- 
وأما في الاخرة فهو ما آشار إليه سبحانه بقوله : « یوم تری المُوْمنينَ والمومنات يَسْعَئ نورهم 


بين يديهم وبأيمانهم € ( سورة الحديد : الآية ١١‏ ) . 


. 89 سورة العنكبوت : الآية‎ )٤( 
. 0 سورة التكائر : الآية‎ )۵( 


4¢ 


وصفى قلبه . 

وقد بان بهذا البحث الضافي 6 أنه ليس لمسلم التوقف عن محاولة 
التعرف على صفات الله وأسمائه RA,‏ أنه لا مسانخة بين البشر وخالقهم . 

نعم » نحن IY‏ إن عقف asc‏ الطرق ميسورّة السلوك للعامة 
جميعاً . بل منها ما هو عام متام لكل إنسانٍ يريد معرفة ربه » ومنها ما هو 
خاص يستفيد منه من بلغ مبلغاً خاصاً من العلم والمعرفة() .. 

¥ *“* 
الإعراض عن البحث عما وراء الطبيعة . لماذا ؟ 

هناك ly‏ س من البحث عما وراء هذا الغالم المشهود ey‏ 
خدود المادة أقصى ما Ja‏ إليه المعرفةٌ البشرية ass‏ كل قيمةٍ من الهم 
المتعلق Le‏ وراء الطبيعة . والعجبٌ أن بعض هذه الطوائف من الإلهيين 
الذين يعتقدون بوجود الإله » ولكن لا يبيحون البحث عما وراء الطبيعة على 
الإطلاق ويكتفون في ذلك بالإيمان بلا معرفة . 

وإليك هذه الطوائف : 


الطائفة الأولى : الماديون 
fe, £ 5‏ 7 
وهم الذین یعتقدون باصالة المادة وینفون ol‏ وجود وراء العالم 
الطبيعى > فالوجود عندهم مساو للمادة . وقد فرغنا عن إبطال هذه النظرية 
في الأبحاث السابقة التي دلتنا على حدوث المادة ونظامها وانتهائها إلى وجود 


(۱) راجع ف في الوقوف على مفتاح هذا الباب مفاهيم القرآن 3 الجزء الثالث »ا ص ۲۶۶ إلى 
ص Yo4‏ . 


الطائفة الثانية : المفرطون في أدوات المعرفة 

وهژلاء یعتقدون بما وراء الطبيعة › غير أنهم یعتقدون بارتفاع قمم 
ذلك العالم وشموخها بحيث لا یمکن أن Leads‏ العقول وتنالها الأفهام . 
وهؤلاء يدعون yl‏ ولا اتون عليه بدليل > فان عند العقل قضايا بديهية كما 
9 لديه قضايا نزي منتهية إلى البديهية . والقضايا البديهية ادق بالبداهة في 
حق المادة وغير المادة . وكما أن العقل يستنتج من إنهاء القضايا النظرية في 
الأمور الطبيعية إلى البديهية . نتائجخ كانت مجهولة . فهكذا عمله في are‏ 
الراجعة إلى ما وراء المادة . وستقف على كيفية البرهنة على صفاته وافعاله 
بهذا الطريق في ثنايا الكتاب . 


الطائفة الثالئة : مدعو الكشف والشهود . 

وهؤلاء يعتقدون أن Ge bl‏ الوحيد للتعرف على ما وراء الطبيعة هو 
تهذيبٌ النفس وجعلّها مستعدة لقبول الإفاضات من العالم الرَبوبي » وهذا 
في الجملةٍ لا إشكال فيه » ولكن حصرٌ الطريق بالكشف والشهود ادعاء بلا 
دليل . فلا مانع من i‏ تكون أدوات المعرفة متعددة من الحس والعقل 
والكشف . 


الطائفة الرابعة : الحتابلة وبعض الأشاعرة 

وهوّلاء یعتقدون bt‏ الطريق الوحيد للتعرف على العام الربوبي هو 
إخبار a‏ > فلا يجوز لنا الحكم بوحدة الذات الإلهية أو كثرتها 2 
وبساطتها أو تركبها ¢ وجسمانيتها أو تجردها 6 إلآ بالاخبار والأنباء الواردة من 


السماء . وقد عزب عن هؤلاء أن العقل عنصر سماوي موهوب من قبل الله 
ان للانسان لاكتشاف الحقائق بشكل نسبي . قال سبحانه : ili,‏ 


أخرّجَكُم من بطون آنهانکم لا تغلمون شيئاً Jay‏ کم المع والأْصارَ 


۹۹ 


OG تشکرون‎ sa وَالْأفئدَة‎ 


وأوضح دليل على قدرة oe‏ البحث ودراسةٍ الجقائن السفليّة 
Poles Bb,‏ على اقل تفه وة Sal, ۰ a‏ ثمانية عشر 
رة ¢ والتدبر at‏ مرات في الكتاب العزیز . 


وتخصيص هذه الآيات بما وقع في أفق الحس تخصيص بلا دليل . 


ثم لو كان الخوض في الببحث عما وراء المادة اش ارا 3 فلم 
“امن اا المباحث » اودع ج ا إلى N‏ هذا 
EE‏ عما يَصِفون 4 . وقال سبحانه : ما اتد 
اله من wy‏ ماکان Ses‏ مِنْ إله إذاً A‏ کل ay‏ ما IE‏ ولغلا بَمضْهُمْ عَلى 
Sle a‏ الله UE‏ يَصِفُون OG‏ . ترى في هاتين الآيتين GST‏ البراهين 
على التوحيد في التدبير بما لا یتصور فوقة » وسيوافيك تفسير الآيتين عند 
البحث عن وصف التوحيد . 


Oy‏ الكتاب الكريم pi‏ المشركين بألهم يعتقدون بما لا برهان لهم 
عليه 2 ومن خلال ذلك يرسم الطريق الصحيح للالهيين وهو أنه يجب عليهم 
تحصيل البرهان على كل ما يعتقدونه في المبدأ والمعاد . قال سبحانه : 


>( اتخذوا من دُونه igi‏ قَل ماتوا رمانکم هذا BIS‏ وذکر من 


قبلي بل est‏ لو یعلمون Goss!‏ فهم معرضون 4( . 


(۱) سورة النحل : الآية ۷۸ . 
(۲) سررة الانبیاء : الاية ۲۲ . 


(۳) سورة المژمنون : الآية ٩۱‏ . 
)£( سورة الأنبياء : الآية ۲ : 


۹۷ 


ولو كان عمل السلف في هذا المجال حجة » فهذا الإمام علي بن أبي 
طالب قد خاض في الإلهيات في خطبه ورسائله وكلمه القصار بما ليس في 
وسع أحد غيره . 

LAY‏ ذلك ترجع إليه كثير من المدارس الفكرية aan‏ في 
الالهیات » وعنه اخذت المعتزلة العدل والتوحید ‏ والامامية شرت 
وعقائدها . 


فلا ندري لماذا چ سلفية العصر patel‏ والماضي بعمل امل 
الحدیث من الحنابلة والاشاعرة > ولا تحتج بفعل الامام ات المؤمنين 
علي بن آبي طالب ربیب احضان النبي ( صلی الله عليه aly‏ وسلم ) وتلميذه 
الاول خليفة المسلمین اجمعین . 

قال العلامة الطباطبائي ( رحمه الله) : : إن للناس مسالك مختلفة في 
هذا النتجان ٠‏ فهناك من يرى البحث عن الحقائق الدينة By‏ إلى ما وراء 


ظواهر الكتاب والسنة eb! jill, 3 ih,‏ فى ذلك » ily LS,‏ لا 


فایات الكتاب JS 25S‏ التحريض على التدبر في آيات الله وبذل 
الجهد في تكميل معرفته ومعرفة chi‏ بالتذكر والتفكر والنظر فيها والإحتجاج 
بالحجج العقلية » ومتفرقات السنة المتواترة معنى توافقها . وهؤلاء هم الذين 
یحرمون البحث عن حقائق الکتاب والسنة » حتى البحث الكلاميّ الذي بناؤه 
على تسليم الظواهر الدينية ثم الدفاع عنها بما تيسر من المقدمات المشهورة 
رة 4 
والمسَلمة عند اهل الدين )20 . 


‘ ۱۵۳ ص‎ “A الميزان ج‎ )١( 


۹۸ 


عودة نظرية أهل الحديث في ثوب جديد 

لقد عادت نظرية أهل الحديث في العصر الحاضر بشكل جديد وهو أن 
Gains‏ في المسائل الإلهية SLY‏ إلا من خلال مطالعة الطبيعة . قال 
محمد فريد وجدي : « بما Sf‏ خصوننا يعتمدون على الفلسفة الجسّية pally‏ 
الطبيعي في الدعوة إلى مذهبهم فنجعلها LEIS‏ في هذه المباحث بل لا 
مناص لنا من الإعتماد عليهما > لأنها اللذان أوصلا الإنسان إلى هذه المنصة 
من العهد الروحاني »۲۲ . 


وقال اه soit Sail of‏ : وقد كان الأنبياء ( عليهم السلام ) 
أخبروا الناس عن ذات الله وصفاته وأفعاله » وعن بداية هذا العالم ومصیره 
وما يهجم على الانسان بعد موته وآتاهم علم ذلك كله بواسطتهم عفوا بلا 
تعب » وكفوهم مؤنة البحث والفحص في علوم ليس عندهم مبادؤها ولا 
مقدماتها التي يبنون عليها بحثهم ليتوصلوا إلى مجهول › , لأ هذه العلوم وراء 
الحس والطبيعة  age:‏ 1 سهم » ولا يؤدي إليها نظرهم وليست 
عندهم معلوماتها الأولية . . . إلى أن قال . . . الذين خاضوا في الإلهيات 
من غير بصيرة وعلى غير هدى جاؤوا في هذا ذا العلم باراء فجة ومعلومات 
ناقصة وخواطر سانحة ونظريات مستعجلة » فضلوا واضلوا ٩»‏ . 


أقول : لا شك أنَّ القرآن یدعوا إلى مطالعة الطبيعة » كما مر . إلا أن 
الکلام هو في مدى كفاية النظر في الطبيعة ودراستها في البرهنة على المسائل 
التي طرحها القران الكريم مثل قوله سبحانه : 

ط لیس کمثله شَيْءُ چ . 


(۱) على اطلال المذهب المادي » ج ۰۱ ص ۱۰ ۰ 
(۲) ماذا خسر العالم » ص ٩۷‏ . 
(۳) سورة الشورى : الآية ۱۱ 2 
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OE الأغلى‎ fear ally < 

> الخشنی خا 

> أينما توا َم وج الله 4 . 

> و الأول والاخز > والظاهِرٌ والبَاطنُ وهُو کل د شيء علیم چ(“ ۱ 


< 65 کم اينما كتم ۵4 . 
إلى غير ذلك من المباحث والمعارف التي لا تنفع دراسة الطبيعة 


ومطالعة العالم الماذي في فك رموزها والوقوف على حقيقتها ٠‏ بل تحتاج 
إلى مبادىء ومقدمات عقلية وأسس منطقية . 


إل مطالعة العالم الطبيعي تهدينا إلى St‏ للكون صانعاً Latte‏ قادر 
۳3 
ولا تهدينا إلى أنه سبحانه عالم بكل شيء وقادر على كل شيء 3 al,‏ خالق 
كل شيء 2( ومدبر كل شيء . 


فإذا أردنا أن نحدد مدى المعرفة الحاصلة من النظر في الطبيعة . فلنا 
أن نقول : إن الإمعان في الطبيعة يُوصلنا إلى حدود ما وراء الطبيعة » ویوقنا 
على OF‏ الطبيعة تخضع لقوة قاهرة وتدبیر fae‏ عالم قادرء ۰ 
للإنسان LEI‏ عن ذلك إلى المسائل التي يطرحها القرآن أو العقل » 
وللمثال نقول : 


اول ۶ ذاکان ما وزاه النظيعة مضتترا للطيعة فتاهو المصلدز US‏ 
وراء‌ها نفسها ؟ 


)1( سورة النحل : الآية ٠١‏ . 

(۲) سورة طه : الآية ۸ سورة الحشر : الاية ۲۲ . 
(۳) سورة البقرة : الآية ۱۱۵ . 

(4) سورة الحدید : الاية ۳ . 

)0( سورة الحدید : الآية ٤‏ . 


ثانياً : هل ذلك المصدر Ft‏ أوحادثٌ . واحدٌ أو كثير» بسيط أو 
مُركّب » جامع لجميع صفات الجمال والكمال أو لا ؟ 
" ال : هل لعلمه SE‏ ينتهي إليه أل ؟ 
رابعاً : هل لقدرته نهاية تقث عندها أو لا ؟ 
خامساً : هل هو dit‏ الأشياء وآخرُها آو لا ؟ 
سادساً : هل هو ظاهر الأشیاء وباطنها ؟ 


إن هذه are Sine‏ القران الخريم ویأمر بالتدبر فیها ویقول : 
> أفلا یتدبرون القرآن 1 على قلوب اتفالها 204 . 


والامعان فى الطبيعة لا يفيد في الإجابة عن هذه التساژلات 3 والوقوف 
على المعارف المطروحة في القران . 


وتحريم اسن رع Gg‏ 
إلى تحليل هذه. المعارف ويساعدنا على الوقوف عليها 


3 الذين يُحَرَمون الخوض في هذه المباحث یعتمدون على Ol‏ التعرزف 
حقيقة الذات وکنه صفاتها aes‏ ولكن ليس کل بحن ككلامي 
ا 


3 العلوم الطبيعية قد مت AL‏ الإلهيين وعزّرت موقفهم » حيث 
أثبتت Sf‏ الکو نظامٌ aS‏ ال أنها قاصرة عن حل كل المشاكل المطروحة 
في مجال العقائد . 


. سورة محمد : الآية 4؟‎ )١( 


نعم » إن الق في هذه الأبحاث ليس متاحاً لكل أحد » وليس 
مسرا لكل قاصد » فهي من قبيل السهل الممتنع » وذلك OY‏ الإنسان بسبب 
أنه بالأمور الجسّية يصعب عليه تحريرٌ ره عن كل ad fie‏ عليه ظروفه 
حتى oes‏ للتفکر فيما وراء الطبيعة بفكر متحرر من أغلال المادية . 


وهناك وجة آخر لمحدودية الإنسان عن درك عميق المعارف الإلهية وهو 
أن أدواتٌ الإنسان للتعبير محدودة بألفاظ وكلمات لم توضع ال لبيان المعاني 
الحسية المحدودة فلاجل ذلك لا مناص له عن التعبير عن الحقائق الكونية 
العُليا ALI!‏ عن الزمان والمكان بتلك الألفاظ الضيقة » وإلى ذلك يشير 
بعض العرفاء بقوله : 
asi‏ بط مِنْ نشج EE‏ وعشرينَ US‏ عن معانيه قاصر 

والشيخ الرئیس ابن سينا پوصي بان لا تطرح المسائل الالهية العويصة 
إلا على اهلها ویقول في إشاراته في خاتمة الکتاب : « ۳ الأخ ol‏ قد 
EK‏ في هذه الإشارات عن رُبدة الحق Aaa‏ في الحكم في لطائف » 
فضنه عن الجاهلين والمبتذلين ومن لم يرزق الفطنة الوقادة « ily‏ 
والعادة . وکان cline‏ مع الفاغة . أو كان من ملحدة هژلاء الفلاسفة ومن 
هُمجهم . فان وجدت من تثق بنقاء سريرته » وبتوقفه عما یتسرع إليه 
الوسواس » وبنظره إلى الحق بعين الرضا والصدق » فاعطه ما يسألك منه 
مدرجا مُجَرّْءا مقر تستفرس مما تشلفه لما LES‏ وعاهذهُ باق یمان لا 


مخارج لها ليجري في ما يأنيه مجراكٌٍ اما بلك » ان آذعت هذا العلم أو 
أضعته فالله بيني Shay‏ وکفی بالله وکیلا »۲۱ . 


۶ ۳ 4 و‎ 3 5 at 
ولسنا هنا مدعين ان هذه المباحث مباحث عامة يجوز لكل احد‎ 


ارتيادها لدقة مسالکها ¢ وكثرة مزالقها . بل Lele‏ بجماعة أوتوا مقدرة فكرية 
فائقة . 

فلاجل ذلك نطرح المعارف الإلهية في ضوء العقل والوحي مستمدين 
من الله سبحانه Sl‏ يرينا Goal‏ ويحفظنا عن ركوب الباطل » إِنْهُ عزيز حكيم . 


الباب الأول 
الصفات الثبوتية الذاتية 


ANNES gS الصفات‎ 
) 


العِلم 


جمع الإلهيون على Of‏ العلم من صفات الله الذائيّة الكماليّة » Sty‏ 
۳ أسمائه العلیا وهذا لم يختلف فيه اثنان على إجماله . ولتبيين 
الخال ین د 


ما هو العلم ۹ 
رف العلم ch‏ صورة حاصلة من الشيء على صفحة الذهن . أو أنه 
ولکن التعریف ناقص لعدم شموله لبعض أقسام العلم SLi.‏ العلم 
aie‏ إلى ee si‏ ‘ 0 المذکور یناسب الأول دون 
الكون من شجر وحجر » وشمس وقم يصبح pel sgl is‏ 
مدرکاً ولکن بتوسط صورة بين المدرك والمدرك ت" تزع تلك الصورة من 


۱۷ 


الخارج بأدوات لمیر ثم تتفل إلى مراكز الإدراك . فالشجر هو المعلوم 
و هي المعلوم ADL‏ > والانسان هو العالم وانما أسمينا 
الشيء الخارجي Gyles‏ ا والمتوزة مغلم OY > SAR‏ الخارج 
معلوم لنا بواسطة هذه الصورة ولولاها لانقطعت صلة الإنسان بالواقع 

وبعبارة آخری : ان الواقعية الخارجية ليست حاضرة عندنا بهذه 
السمة . لأن الشيء الخارجي له أثره الخارجي . من الخرارة في النارء 
والرطوبة في الماء ‏ والثقل في الحجر والحدید . 0 آن الشي ء 


الخارجي لا یر إلى آذهاننا بهذه الصفات . ولاجل ذلك أصبح الشيء 
الخارجي Giles‏ بالعرض 3 والصورة معلومة بالات لمزاولة الإنسان دائماً 
للصور الذهنية ۱ 


وبذلك تقف على تعریف العلم الحصولي وهو : ما لا تکون فيه 
الواقعية الخارجية معلومة بنفسها ‏ بل بتوسط صورة مطابقة لها . والأدوات 
الحنية كلها موف في خدمة هذا للم هو نها على FEY‏ 
المدرك » الخارج » الصورة . ولا Sas‏ هذا اعترافاً بأصالة الصورة وفرعية 
الخارج ذ لا شك أن الأمر على العکس » فالخارج هو الأصيل والصورة هي 
المنتزعة منه والحاكية عنه › ote‏ الذي يمارسه الذهن ويزاوله هو الصورة 
الموجودة عنده لا نفس الخارج . وهذه الصورة الذهنية وسيلته الوحيدة 
لدرك الخارج وإحساسه . 

إلى هنا وقفت على تعریف العلم الحصولي . وأما العلم الحضوري 
فهو عبارة عن حضور المدرك لدى المدرك من دون توسط أي شيء > وله 
قسمان : 

١‏ ما لا يتوسط فيه بين المدرك والمدرك شيء مع کون المدرك غير 
المدرك حقيقة . وهذا كالعلم بنفس الصورة المنتزعة من الخارج . وذلك أن 
الخارج درل راف المتررة: Oly‏ الضورة نقسها فمعلومه بالتذات ولا 


۰۸ 


الصورة الذهنية يجتمع هناك علمان : حصولی باعتبار علمه بالخارج عن 
طریق الصورة » وحضوري باعتبار dole‏ بنفس الصورة وحضورها بواقعيتها 
وبذلك تقف على فرق جوهري بين العلمین وهو أن المعلومٌ في العلم 
یکون المعلوم حاضراً لديه بواقعیته وهذا کالصورة اللمية الذهيّة فانها 
بواقعيتها التي لا تخرج عن کونها موجوداً ذهنياً . حاضرة لدی الانسان . 


وبذلك یظهر Sf‏ الحصولی LIU‏ الاطراف والحضوريٌ ثنائيُها في هذا 
القسم الأول منه . 


۲ - ما لا یتوسط فيه بين المدرك والمدرك أي شيء ولکنهما بتحدان 
بالذات ویختلفان باللحاظ والاعتبار . وذلك کعلم الانسان ودرکه لذاته‌فاِن 
واقعية كل إنسان حاضرة بذاتها لدیه » ولیست ذاته غائبة عن نفسه . وهو 
یشاهد ذاته مشاهدة عقلية ویحس بها إحساصاً وجدانياً ویراها حاضرة لدیه من 
دون توسط شيء بين الانسان المدرك وذاته المدركة . وفي هذه الحالة یصبح 
العلم Golf‏ الاطراف بدل ثنائیها في الثاني وثلاثيها في الأول . فالانسان في 
هذه الحالة هو العالم وهو المعلوم في ان واحد . وعندئكٍ يتحد المدرك 
والمدرك وتصبح ذات الانسان علما وانکشافا بالنسبة إلى ذاته : ومن العلم 
الحضوري علم الانسان بأحاسيسه من أفراحه والامه » فالكل حاضر لدی 
الذات بلا توسط صورة . 


وبذلك تقف على ضعف الاستدلال على وجود الانسان بتفکره » 
عه as Bee‏ ۳1 
فيقال : « أنا أنكر ادن 5 موجود » . فاستدل بوجود التفکر على وجود 


۱۹ 


$e 
: وجه الضعف‎ 6 O) Sasst 


ولا - إن ale‏ الإنسان بوجود نفسه ضروريٌ لا يحتاج إلى البرهنة . 
فليس تفكر الإنسان أوضح من علمه بذاته ونفسه : 

: المستدل اعترف بالنتيجة في مقدمة الاستدلال حيث قال‎ by - be 
مقروضا لیا« ثم حاول الاستدلال‎ fal acess وجود‎ Jol فقد‎ . sil ably 
. عليه‎ 


تعريف جامع 

على اوه ما ذكرنا من تقسيم العلم إلى الحضولي والحقتوري يض 
أن يُقال df‏ العلم على وجه الإطلاق عبارة عن « حضور المعلوم لدى 
العالم » . وهذا التعريف يشمل العلم بكلا قسميه9» . غير آن الحاضر في 
الأول هو الصورة الذهنية دون الواقعية الخارجية وفي الثاني نفس واقعية 
المعلوم من دون وسيط بينها وبين العالم . فالصورة الذهنية في العلم 
الحصولي حاضرة لدى الإنسان غير غائبة عنه . كما أن ذات الإنسان في 
العلم الحضوري حاضرة لديه » وهي فيه » بما أنها واقفة على نفسها 
ل ee‏ و ا نا 
أن She‏ حضوراً لا غيبوية ¢ یسمی ذلك الحضور لما 

وهذا التعریف جامم شامل کل أنواع العلوم الحاصلة في الممکن 
والواجب . فإذا وقفت على هذه المقدمة یقع البحث في علمه سبحانه تارة 
بذاته وأخرى بفعله ( الأشیاء الخارجة عن ذاته ) . 


(۱) المستدل هو الفیلسوف الفرنسي ( دیکارت ) . 
(۲) ليس الهدف من التعریف إلا الاشارة بوجه إلى حقيقة العلم من دون مراعاة شرط التعریف 
الحقيقي فلا يؤاخذ عليه بأنه مستلزم للدور لاخذ RAN‏ في التعریف . 


۱۹۰ 


علمه سبحانه بذاته 

ان اه شحاف يدانه لبن eae‏ بیع اش الشورة فق الاک 
ومشاهدتها عن ذاك الطریق لامتناع هذا القسم من العلم عليه كما سيأتي » 

الأول - Of‏ مفیض الکمال لا يكون فاقده . 

اه سبحانه خلق الانسان العالم بذاته علماً حضورياً » فمعطي هذا 
الکمال يجب Sf‏ یکون واجداً له على الوجه SV‏ والأكمل OY‏ فاقد الکمال لا 
یعطیه . فهو واجد له باحسن ما يمكن . ونحن Sly‏ لم نحط ولن نحیط 
بخصوصية حضور ذاته لدی ذاته غير آنا نرمز إلى هذا العلّم ب « حضور ذانه 
لدی ذاته وعلمه بها من دون وساطة شيء في البین » . 

وباختصار ق فطرة ae‏ عقلية أن یکون واهبٌ الکمال 
ة 6 فاقداً له Vy.‏ كان الموهوب له أشرف من الواهب 6 والمستفيدُ 
آکرم من المفيد . وحيث ثبت استناد جميع الممكنات إليه ومنها الذوات 
العالمة بانفسها » وجب أن بكرن الواجب واجداً لهذا الکمال أى غالا بذانه 
علماً یکون نفس ذاته لا زائداً علیها(۱) . 

الثانی - إِنَّ عوامل غيبوبة AD‏ واختفائها غير موجودة . 

توضيحه : إن الموجود المادي بما at‏ موجود کمي ذو أبعاض وأجزاء 
ليس لها وجود جمعى lee? alee‏ في ا وس - تغيب بعض 
أجزائه عن البعض ال خر فلا يصح للموجود المااي من حيث اه مادي bf‏ 
يعلم بذاته » لمكان الغيبوبة المسيطرة على أجزاء ذاته . 


فالغيبوبة مضادة لحضور الذات وتمنع تحقق علم الذات بالذات . فإذا 
(۱) أنظر الأسفار» ج ۲ 6 ص ١975‏ . وسيوافيك عينية صفاته مع ذاته في الأبحاث الآتية . 
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كان الموجود منرَهاً من الغيبة والجزئية والتبغعض وكان موجوداً بسيطاً (one‏ 
دون أجزاء وأبعاض » كانت ذائه حاضرةً لديها حضوراً كاملا مطلقاً . وبذلك 
نشاهد حضور ذواتنا عند ذواتنا لكن لا بمعنى حضور أبعاض أجسامنا وأبداننا بل 
بمعنى حضور الواقعية الإنسانية المعبر عنها بلفظة « آنا » المنزهة عن الکم 
والبعض والتجزئة . فلو فرضنا موجودا على مستوى عال, من التجرد والبساطة 
عارياً عن كل عوامل الغيبة التي هي من خصائص الكائن المادي » كانت ذاته 
حاضرة لديه . وهذا معنى علمه سبحانه بذاته أي حضور ذاته لدى ذاته بأتم 
وجه لتنزهه عن المادية والتركب والتفرّق كما سيوافيك برهان بساطته عند 


اليك عن اقات ا 
وهناك دلائل أخر تركناها روم للاختصار . غير Sf‏ هناك جماعة ينفون 
علمه بذاته وإليك بيان مذهبهم : 


العلم بالذات يستلزم التغاير 

Jus‏ النافون لعلمه سبحانه بذاته SL,‏ العلم نسبة قائمة بين العالم 
والمعلوم والنسبة Ll]‏ تكون بين الشیئین المتغايرين » ونسبة الشيء إلى نفسه 
محال إذ لا تغاير ولا إثيية . وباختصار : الشیء الواحد آعني سبحانه 
تعالى 3 بما هو شيء واحد » لا تتصور فيه نسبة : 

وقد أجاب عنه المحققون بما هذا حاصله : Sf‏ التعدّد والتغاير إنما هو 
في العلم الحصولي ay‏ عبارة عن إضافة العالم إلى الخارج بالصورة 
الذهنية » ففيه الصورة المعلومة غير الهُويّة الخارجية Uy.‏ العلم الحضوري 
فلا يشترط فيه التغاير خارجاً بل يكفى التعدد اعتباراً . 

See‏ : اه سبحانه بما ST‏ ذاته غير غائبة عن ذاته فهو عالم » وبما أن 
لاض حامر galt‏ فين tale‏ 

وبعبارة أخرى : إن إطلاق العلم والعالم والمعلوم لاجل حيثيات 
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واعتبارات . فباعتبار اتكشاف الذات للذات يسمى ذلك الانکشاف 
«وعلماً» > وباعتبار کون الذات مكشوفة لدى الذات يطلق عليها « معلومة » 6 
وباعتبار كونها واقفة على ذاتها تسمى « عالمة » . ولو اعتبرت كيفية علم 
الإنسان بذاته » لربما يسهل عليك تصديق ذلك . 

والی ما ذکرنا یمود قول dial‏ إن المكايرة قد تکنون CHIL‏ وقد 
تکون بنوع من الاعتبار . وهنا » ذاته تعالی من حيث إنها عالمة مغايرة لها من 
حيث إنها معلومة . وذلك کاب في تعلق العلم) . 


علمه سبحانه بالأشياء قبل ابحادها 

إن علمّه سبحانه بالأشياء على قسمین : ple‏ قبل الایجاد » وعلم 
بعده . والأول هو الذي نرتثیه وهو من أهم المسائل الكلاميّة » واليك الدلیل 
عليه : 


- العلم بالسببية علم بالسبّب 
إن العم بالسبب » »> بما هو سبب » علم بالمسبّب . والعلم بالعلة » 
بما هي dle‏ علم بوجود المعلول » والمراد من العلم بالعلّة » العلم 
بالحيثية التي صارت ts‏ لوجود المعلول وحدوثه 5 ولتوضيح هذه القاعدة 
ea‏ التالية . 
إن المنجم العارف بالقوانين ٠‏ الفلكية والمحاسبات الكونية يقف على 
ee ol‏ 


وليس علمه بهذه الطوارىء إلا من جهة علمه بالعلة من حيث هی the‏ لكذا 
Nass‏ 


(۱) كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد . ص ١750‏ . وشرح القوشجي . ص ۳۱۳ . 
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ب ان الطبيب العارف يقلات القن Sh est‏ القت 


واوضاعه يقدر على التنبوه ء بما سيصيب المريض في مستقبل أيامه . وليس 
هذا العلم إل من جهة علمه بالعلّة من حيث هي علَّة . 


ج - إن الصيدلي العارف بخصوصية ة السم إذا شربه الإنسان يخبر عن 
af‏ سيقضي على حياة الشارب في مدة معينة » أيضاً . 

إذا عرفت هذه الأمثلة نقول ۱ jt‏ العالم یأجمعه معلول لوجوده سبحانه 
وليس له Sy de‏ ذاته سبحانه . فالعلم بالذات علم بالحيثية التي هي سبب 
لتحقق العالم وتكونه . وبعبارة أخرى : AL‏ بالذات ‏ كما عرفت دلائله - 
علم بالحيثية التي صدر منها الكون بأجمعه » والعلم بتلك الحيثية يلازم 
العلم بالمعلول . وهذا البرهان مبني على مقدمات مسلمة عند الإلهيين نشير 
إلى خلاصتها : 

الأولى إن ee eae‏ سبحانه وهو مقتضى 
التوحيد في الخالقية . وه لا خالق إلا هو . 

الثانية  Alle‏ شيء لشيء عبارة عن كونه مشتملا على خصوصية 
تقتضي صدور المعلول عنه وتوجب إيجاباً قطعياً وجود المعلول في الخارج 
بحيث لولا تلك الخصوصية لما تحقق المعلول . ولأجل ذلك تكون بين 
المعلول » ولولا تلك الخصوصية لکانت نسبة المعلول إلى all‏ » وغيرها 
الفاقد لها » متساوية » مع أنه ضروري البطلان . 
الموجوفة ف الماء العف للرطوبة: 

الثالثة ‏ رن فاعليته تعالى لما عداه » بنفس ذاته لا بخصوصية طارئة › 
وجهة زائدة عليها . فهو بنفس ذاته فاعل الكل » كما هو مقتضى بساطة ذاته 
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وغناه عن كل شيء ) الخصوصية الزائدة ) سواه . فالواجب تبارك وتعالى 
فاعل بذاته لا بحيثية منضمة إليها . 
الرابعة ‏ إِنَّ العلم بالجهة المقتضية للشيء » علم بذاك الشيء . 
فیتحصل Of‏ علمه تعالى بذاته » علم بتلك الخصوصية والجهة . 
ویترتب عليه لازمه . أعنى علمه بالأشياء قضاءً للملازمة . 
وقد آشار إلى هذا البرهان أعاظم المتکلمین والفلاسفة . قال صدر 
المتالهین : « إن ذاته سبحانه لما كانت the‏ للأشياء ‏ بحسب وجودها - 
والعلم بالعلة یستلزم العلم بمعلولها فتعقلها من هذه الجهة LY‏ أن یکون 
علی ترتیب صدورها [daly‏ بعد واحد 6" . 
والی ذلك يشير الحکیم السبزواري في منظومته بقوله : 
وعالم بغیٌره اذا اند إليه وهوذاته لقد شهد 
بِالسّبّب العلم بما هو ایب le‏ بما مب به وجب 


؟ ‏ الإحكام والإتقان دليل علمه بالمصنوعات 

إن لحاظ كل جهاز بسيط أو معقد ( كقلم أو عقل الكتروني ) يدلنا على 
Of‏ صانعه عالم بما يسود ذلك الجهاز من القوانين والعلاقات . كما تدل دائرة 
معارف ضخمة على علم مؤلفيها وجامعيها بما فيها . 


وبعبارة آخری : df‏ وجود المعلول كما يدل على وجود العلة ‏ 
فخصوصياته تدل على خصوصية في علته ‏ فالعالم بما أنه مخلوق لله سبحانه 


(۱) الأسفار. ج ٦٠ص‏ ۷۵ . وراجع في ذلك أيضاً التجريد وشروحه 8 
)1( شرح المنظومة »'قسم الفلسفة » ص ۱۱6 5 
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يدل ما فيه من بديع الخلق ودقيق الترکیب على OF‏ خالقه Le‏ بما خلق » 
عليم بما صنع . فالخصوصيات المكنونة في المخلوق ترشدنا إلى صفات 
Asis‏ 

وقد وقع هذا البرهان موضع عناية عند المتفكرين . فال المصنوع یدل 
من جهة الترتيب الذي في أجزائه أي کون صنع بعضها من أجل بعض ۰ ومن 
جهة موافقة جميعها للغرض المقصود من ذلك المصنوع » على أنه لم يحدث عن 
فاعل غير عالم بتلك الخصوصيات » بل حدث عن صانع رتب ما قبل 
الغاية » فيجب OF‏ يكون عالماً به . والانسان إذا نظر إلى بيت وأدرك Sf‏ 
الأساس قد صُنع من أجل الحائط Ly‏ الحائط من أجل السقف ‏ يتبين له أن 
البيت قد وجد عن عالم بصناعة البناء . 


والحاصل 50 ا بما فيه من إتقان ودقة ونظام بديع ومقادير 
معينه 4 ومضبوطة Sou‏ عن Sf‏ صانعه مطلع على هذه القوانین والرموز » 
عارف بما يتطلبه ذلك المصنوع من مقادير وأنظمة . ومن هنا يشهد الكون 
ابتداء من الذرة الدقيقة وانتهاء إلى المجرة الهائلة ۰ ومن الخلية الصغيرة إلى 
اکبر نجم ‏ بما پسوده من آنظمة وتخطی طات Lally‏ الدقة » على أن خالق 
۱ الکون عالم بكل ما فيه من آسرار وقوانین وأن من المستحیل أن یکون 
Stale‏ . وقد أشار القران الکریم إلى هذا الدلیل بقوله : « ألا یعلم مَنْ BE‏ 
وَهُوَ Gib‏ الحَمِيرٌ 22# . 

وقال تعالى : « وَلَقَدْ vile‏ الانسان وَتَعْلَمُ ماتوَسُوسُ به OG‏ 

وقال bai‏ مير المؤمنين ) عليه السلام ( : « علم ما يمضي وما 
مضی » su foe‏ بعلمه ومنشؤها بحکمته ۲۱۷ . 
(۱) سورة الملك : الآية ١4‏ . 
(۳) سورةق : الآية ١١‏ . 


)1( نهج البلاغة . قسم الحكم » ۱٩۱‏ . 
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e oh is 

.وإلى هذا الدليل أشار المحقق الطوسي في تجريد الاعتقاد بقوله : 
« والإحكامٌ دلیل العلم » . 

فان قلت فد ير من بح الغیوانات افعال Cen‏ في كرتيت 
مساكنها ومعيشتها . كما في النحل والنمل وكثير من الوحوش والطيور » مع 
أنها ليست من أولي العلم ؟ 


قلت : dy‏ ما ذكرنا من أن الإتقان في الفعل يدل على علم الفاعل 
قضية عقلية غيرٌ قابلة للتخصیص « bly‏ هذه الحیوانات فان عملها بالهام من 
خالقها كما عليه النصوص القرآنية . قال سبحانه : $ وأوْحَينا إلى الفحل, ol‏ 
آتخذي من الجبال. بیوتا وین ن الشجر ومما یعرشون * م لي من کل 
لمات فاسلکي سل ts‏ لا CAL‏ بن بطونها شراب محف ان فيه 
شفاء للناس إن في ذلك لآية لقوم یتفکرون ۲4 . 


وما ربما يقال من تفسیر هذه الأفعال العجيبة بغرائز الحیوانات 4 فلا 
ينافى ما ذكرنا . فإن الغرائز clad‏ لا تزيد عن كونها مادة عمياء لا تقدر 
على إيجاد شىء موزون الا إذا كانت هناك قيادة عالية تسوقها إلى ما هو 
المطلوب منها . وللتفسير مجال آخر . 
علمه سبحانه بالأشياء بعد إيجادها 

قد تعرفت علی براهین علمه بذاته ویأفعاله قبل الإيجاد » وحان وقت 
(۱) بحار الأنوارج ٤‏ »ص ۱۵ . 
(۲) سورة النحل : الایتان 54-54 . 
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البحث عن علمه سبحانه بأفعاله بعد إيجادها وتكوينها فنكتفي في المقام 
بالبرهانين التاليين : 


۱ علمه سبحانه فعله 

a Par 5 2 

إن الأشياء الخارجية تنتهي في مقام الوجود إلى الله سبحانه aly‏ الكل 
از . وکل معلول حاضر بوجوده العینی عند علته لا یغیب ولا بحجب 
عنها . وقد عرفت أن حقيقة العلم هو حضور المعلوم لدی العالم . 

وبعبارة أخرى إن کل موجود سواه ممکن ۰ جوهرا كان أو Lae‏ 
خارجیا كان أو ذهنيا . فالکل مصبوغ بصبغة الامکان » ولا محیص للمکن 
عن الاستناد إليه . وليس الاستناد Vp‏ الحضور لديه وإحاطته سبحانه به“ . 


توضيح هذا الدليل : Of‏ كل ممكن معلول في تحققه لله سبحانه » 
وليس للمعلولية معنى سوى تعلق وجود المعلول بعلته وقيامه بها قياماً واقعيا 
كقيام المعنى الحرفي بالمعنی الاسمي . فكما أن المعنى الحرفي بكل 
شؤونه قائم بالمعنى الإسمي فهكذا المعلول قائم بعلته . وكما OF‏ انقطاع 
المعنى الحرفي عن الإسمي يقضي على وجوده . فهكذا انقطاع المعلول عن 
العلة ينتهي إلى انعدامه . 


BL‏ قلت : «سرت من البصرة » > فهناك معنى إسمي وهو السير 
والبصرة . ومعنى حرفي وهو ابتداء السير من ذلك البلد . ولكن المعنی 
الثاني قائم بالطرفين ولولاهما لما كان له قوام . ومثله المعلول أي الوجود 
الإمكاني المفاض . قائم بالمفيض وليس له واقعية سوى تعلقه بعلته . والا 
يلزم استقلاله وهو » مع فرض الإمكان » خلف . وما هذا شأنه لا يكون 
خارجا عن وجود علته . إذ الخروج عن حيطته يلازم الاستقلال وهو لا يجتمع 


(۱) كشف المراد. ص ۱۷۵ 3 بتصرف 3 


مع كونه ممکناً.. فلازم الوقوع في حيطته وعدم الخروج عنها . کون الأشياء 
كلها حاضرة لدى ذاته . والحضور هو العلّم لما عرفت من أن العلم عبارة عن 
حضور المعلوم لدى العالم . 

ویترتب على ذلك OF‏ العالّم كما هو فعله » فکذلك علمه سبحانه . 
وعلی سبیل التقریب لاحظ الصور الذهنية التي تخلقها النفس في مسرح 
الذهن » فهي فعل النفس وفي نفس الوقت علمها » ولا تحتاج النفس في 
العلم بتلك الصور إلى صور ثانية » وکما أن النفس محيطة بتلك الصور وهي 
قائمة بفاعلها وخالقها فهکذا العالّم دقيقه وجلیله مخلوق لله سبحانه SB‏ به » 
وهو محیط به . 


indy‏ وجوده دلیل علمه 

Cat‏ البراهین القاطعة Of‏ وجوده سبحانه منرَهٌ عن الجسم والمادة 
والزمان والمكان . وهو فوق كل قيد زماني أو مكاني وما كان هذا شأنه یکون 
وجوده غير محدود ولا متناه إذ المحدودية والتقید فرع کون الشيء سجين 
الزمان والمكان . فالموجود الزمانى والمكانى لا يتجاوز إطار محيطه Lily‏ 
المنژه عن ذينك انين قاد pe nd‏ ولا ا حاصر . وما هذا حاله لا 
يغيب عنه شيء ولا يحيطه شيء بل هو يحيط كل شيء . 

وعلى سبيل التقريب نقول Of‏ الإنسان الجالس في الغرفة الناظر إلى 
خارجها من كر سغيرة Vi vidas eo)‏ جو pants‏ قلاف 
الواقف على السطح أو الناظر من أفق أعلى كالطائرة . 

وعلى هذا الأصل فكلما كان الإنسان متجرّداً عن القيود تكون إحاطته 
بالأشياء أكثر وأكثر . والله المنزه عن الزمان والمكان وكل حد وقيد لا يحيط 
به شيء من الأشياء الواقعة في إطار الزمان والمكان . بل هو المحيط بکل ما 
يجري على مسرح الوجود . 


۱۱۹ 


وقد أشار الإمام علي ( عليه السلام ) إلى بعض ما ذكرنا بقوله : « ان 
الله عر وجل أيّن الأين فلا أيْنَ له » وجل أن يحويه مكان » وهو في كل 
مكان » بغير مُماسَّةٍ » ولا GL‏ . يحيط عِلْماً بما فيها » ولا يخلوشيء 
منها من تدبيره » . 

وسنتلو عليك بعض الآيات الكريمات عند البحث عن علمه سبحانه 
بالجزئيات . 


مراتب علمه سبحانه 

قد تبين مما ذكرنا OF‏ علمه سبحانه بالأشياء ذو مرتبتين : 

الأولى : عِلْمُهُ بها قبل إيجادها في مرتبة الذات وقد عرفت برهانه . 

الثانية : علْمهُ بها بعد إيجادها خارج مرتبة الذات وقد عرفت برهانه . 
هذا حسب ما ساقتنا إليه البراهين الفلسفية . غير Of‏ الذكر الحكيم يذكر 
لعلمه سبحانه مظاهر عبر عنها تارة : 


باللوح المحفوظ 3 وأخرى بالكتاب المسطور ¢ وثالثة بالكتاب 
المبين » ورابعة بالكتاب المكنون » وخامسة بالكتاب الحفيظ ¢ وسادسة 
بالكتاب Jes‏ > وسابعة بالكتاب » وثامنة بالإمام المبين » وتاسعة بأم 
الكتاب 5 وعاشرة بلوح المحو والإثبات , 

فإلى اللوح المحفوظ أشار سبحانه بقوله : b>‏ هُو فُرآن hie‏ 3% 


رح OBE‏ وإلى الكتاب المسطور بقوله : ASS)‏ مُسْطورٍ * 
فرق OG sia‏ . وإلى الكتاب المبين بقوله :> و رَطب ولا یاپس, إلا 


)1( سورة البروج : الآيتان ۲۱ و ۲۲. 
)1( سورة الطور : GM‏ ۲ و". 


في كتاب مین 6 . وإلى الكتاب المكنون بقوله : Step‏ 
كتاب مَكنونٍ 4 . وإلى الكتاب الحفيظ بقوله Bp:‏ عزنا ما فش 
الارض مِنْهُمْ Sus wiles‏ خی 04" . وإلى الكتاب JES‏ بقوله : 
> وما كان tl‏ 1 تموت إل O3b‏ الله كتابا as Wei‏ . وإلى الكتاب 
بقوله وا إلى ب بني إشرائيل في الکتاب لین فيالازض 
رین OE‏ . وإلى الإمام المبين بقوله : > ول شَيءٍ أخضينا في إمام 
OG crt‏ وإلى أم الكتاب بقوله : « وإلّه في ام الكتاب لَدَيْنا لعلي 
حکیم 4“ . وإلى لوح المحو والإثبات بقوله : 8 یمحو الله ما يشاءً 
ORNS‏ . وقد اكتفينا في الإشارة إلى كل كتاب بآية واحدة مع Of‏ بعض 
هذه الكتب وردت الإشارة إليها في ايات كثيرة . 

ثم إن المفسرين اختلفوا في حقيقة هذه الكتب وخصوصياتها فمن قائل 
بتجردها عن المادة والمادية حتى Of pred‏ تعد مظاهر لعلمه غير المتناهي . 
ومن قائل بكونها ألواحاً وكتباً مادية سَطرّت فيها الأشياء وأعمارها وأوقاتها على 
وجه الرمز . ولا يمكن الركون إلى هذين القولين بل يجب الإيمان بها 
وتحرّي تفسيرها عن طريق الكتاب والسنة الصحيحة . 

ثم إنه LE‏ من مظاهر علمه القضاء والقدر وسنبحث عنهما في فصل 
tao yale‏ كان : 


(۱) سورة الانعام : الآية ۵4 . 
(۲) سورة الواقعة : الایتان ۷۷ و ۷۸ 
(۳) سورة ق : الاية ؟ . 

. ۱8۵ سورة آل عمران : الاية‎ )٤( 
. 4 سورة الاسراء : الاية‎ (0) 

(1) سورة يس : الآية ۱۳ . 

(۷) سورة الزخرف : الآية ؛ . 
(A)‏ سورة الرعد : الآية ۳۹ . 


۱۳۱ 


نكتتان بحب التنیه عليهما : 
أ علمه سبحانه حضوريٌ لا حصولي : 
قد تعرفت على الفرق بين ela‏ الحصولي والحضوري ولا نعيده . 
غير أن الذي يجب إلفات النظر إليه Of‏ عِلْمَهُ سبحانه بذاته وبفعله حضوري : 
Ul‏ علمه الذاتي بذاته فلعدم غيبوبة ذاته عن ذاته وحضورها لدیها . Lily‏ علمه 
بالأشياء فقد عرفت أنه على وجهين : 
الأول : ان العلم بالذات علم بالحيثية التي تصدر عنها الأشياء والعلم 
بتلك الحيثية علم بالأشياء . وبذلك يتضح OF‏ علمه سبحانه بذاته BBS‏ 
تفصيليٌ عن الأشياء على الوجه اللائق بذاته . 
الثاني : حضور الممكنات لدى الواجب . لأن الممكن قائم بوجود 
الباری ade‏ حدودا ويقاة وان قیامه Wid‏ سبحانه ا بقيام المعنى الحرفيّ 
بالاسمي . وهذا النحو من الوجود لا یقبل الغيبوبة إذ هي Ss‏ اداه 
وفنائه . فإذا كانت الموجودات الامکانية بهذه الخصوصية . فكيف یتصور لها 
الانقطاع عنها ؟ وما هو إلا فرض انعدامها وفنائها . فعلی ذلك فالعالم بعامة 
ails‏ » فعله سبحانه وإيجاده » وفي الوقت نفسه حاضر لديه وهو . أي 
الحضور . علمه . فعلم الله وفعله مفهومان مختلفان ولکنهما متصادقان في 
الخارج . 


عنه موکول إلى محله في الکتب المطولة . فإن المشائيين من الفلاسفة زعموا 
أن له سجاه غلما Ged pas‏ الور شمه 
ب ‏ علمه سبحانه بالجزئیات : 


وان تعجب ele Lill, au 1S] Cad‏ اه طا ات 


۱۳ 


متأثرین ببعض الشبهات الواهية التي ستقف على بعضها وجوابها . والامعان 
فيما ذكرنا حول الموجودات الإمكانية د يوضح لزوم علمه سبحانه بالجزئيات 
وضوحا كاملا . ويتضح حقيقته إذا وقفت على كيفية الخلقة وإفاضة الوجود 
من الله سبحانه » وإليك بيانه : 

إن الكوة بکل فا فيددامن ال SN‏ الفح دده كدير لا رار 
وصفاته فقط بل بجواهره وذواته . وما يتراءى للناظر من الثبات والاستقرار 
والجمود في عالم الطبيعة فهو من خطأ الحواس . والحقيقة غير ذلك » 

E 

فالمادة بجمیع ذراتها خاضعة للتغير والتبدل والسيلان في كل ان واوان . 
ومعنی التغیر في عالم المادة هو تجدد وجودها وسیلان تحققها انا بعد ان . 
فكل ظاهرة مادية مسبوقة بالعدم الزماني . ووجود المادة » التي حقیقتها 
التدرج والسیلان » آشبه بعين نابعة یتدفق منها الماء باستمرار » فليس لها 
بقاء وثبات وجمود واستقرار . 

فإذا كانت الخلقة وافاضة الوجود على وجه التدریج والتجزئة » ولم 
يكن بإمكان المعلول الخروج عن حيطة علته » يظهر أن العالّم بذراته 
وأجزائه . حسب صدوره من الله تعالی » معلوم له . فالافاضة التدريجية › 
والحضور بوصف التَدرج لدیه سبحانه » یلازم علمّه تبارك وتعالی بالجزئیات 
الخارجية . 


شبهات المنکرین 
و برهان علمه سبحانه بالجزئیات ‏ وبقي الكلام في تحلیل 
الشبهات التي أثيرت في هذا المجال . وإليك بيانها : 


الشبهة الأولى : العلم بالجزئيات يلازم التغير في علمه 
قالوا لوعَلِم سبحانه ما يجري في الكون من الجزئيات لزم تغيرٌ علمه 


۱۳۳ 


بتغيّر المعلوم Wy‏ لانتفت المطابقة . وحيث Uf‏ الجزئيات الزمانية متغيرة » 
فلو كانت معلومة لله تعالى لزم تغيّر علمه » وهو محال . 

وأوضحها العلامة ابن ميثم البحراني بقوله : « ومنهم من أنكر كونه 
Gale‏ تسوت هل الؤجه الخرقي SEA‏ رفا ها س حت هی 
ماهیات معقولة . وحجتهم آنه لو علم کون زید جالساً في هذه الدار» فبعد 
خروجه منها » إِنْ بقي علمُه الأول » كان جهلا » وان زال لزم التغير ,۲۱ . 


تحلیل الشبهة 

ان الشدية راه ان Cal iy‏ عنها 

أولاً : بالنقض بالقدرة » وذلك أنه لو استلزم تعلق | الیلم بالجزئیات 
تغیره عند تغیر المعلوم ‏ فإنه يلزم Ss Lal‏ قدرته ibe‏ بالجزئیات » 
والقدرة من صفات الذات . فما هو الجواب في جانب القدرة والجواب في 
جانب العلم ؟ . ۱ 

وثانياً : بالحلٌ . إِنَّ bile‏ بالحوادث الموجودة في آزمنة مختلفة علم 
زماني UL,‏ علمه تعالی فلیس بزماني اصلا . فلا يكون ثمة حال وماض 
ومُسْتَقَبلُ . ob‏ هذه صفات عارضة للزمان بالقیاس إلى الموجود الزماني 
الذي يعيش فيه . ویسمی ما یزاوله من الزمان حالا » وما مضی بالنسبة إليه 
ماضياً > وما سیوافیه . مسَبلا . وأما الموجود الخارج عن إطار الزمان 
والمحيط به وبکل مكان فلا يتصور في حقه ماض وحاضر ومستقبلٍ as,‏ 
سبحانه عالم ب بجمیع الحوادث الجزئية دفعة 2 ately‏ لا من Of die‏ بغضنها 
رع N eae‏ بل یعلمها 
علما شاملا متعاليا عن الدخول تحت الأزمنة : 


۱۳۶ 


وبعبارة أخرى : إِنْه تعالى لما لم يكن مكانياً Lat‏ ( كما أنه لم يكن 
زمانياً ) كانت نسبته إلى جميع الأمكنة على السواء فليس بالقياس إليه قريب 
وبعيد ومتوسط . وعلى ذلك تكون نسبته إلى جميع الأشياء في جميع الأزمنة , 
على السواء . فالموجودات من الأزل إلى الأبد معلومة له وليس في علمه 
« كان » و « کائن » و« سيكون». بل هی حاضرة عنده بکل خحصوصیاتها 
لك یت ضرل الزمان فیا حي gee Vital‏ 
بالنسبة إليه تعالى . ومثل هذا العلم لايكون متغیرا بل مستمرأكالعلم بالكليات . 

ولتقريب الذهن نأتي بمثال : إذا كان الشارع حافلا بالسيّارات العابرة 
واحدة تلو الأخرى وكان هناك إنسان ينظر إليه من نافذة ضيّقة . فإنه يرى في 
كل لحظة سيارة واحدة . فالسيارات حینثذ بالنسبة إليه على أقسام ثلاثة : 
سيارة مرت » وسيارة تمر > وسيارة لم تمر بعد . وهذا التقسیم صحيح 
بالنسبة إليه في هذا الموضع . 

ولكن لو كان هذا الإنسان ينظر إلى هذا الشارع من Gil‏ عال » فإنه 
يرى مجموع السيارات دفعة واحدة ولا يصح هذا التقسيم بالنسبة إليه 

وعلی ذلك الأصل فالموجود المنژه عن قيود الزمان وحدود المكان 
يقف على جميع الأشياء مرة واحدة » وتنصبغ الموجودات المتغيرة بصبغة 
الثبات بالنسبة إليه . 

الم في المثال الذي ذُكر في بيان الشبهة من کون زيد جالساً في 
الدار ساعة ثم خروجه منها في ساعة أخرى . يتعلق بالجلوس والخروج مرة 
واحدة ولا معنى للتقدم والتأخر . 


حل الشبهة بوجه آخر 
إن الشبهة قائمة علی فرض کون علمه سبحانه بالاشیاء علماً حصولیاٌ 


۱۳۵ 


عن طريق الصور المرتسمة القائمة بذاته سبحانه وعند ذلك يكون التغير في 
المعلوم ملازماً لتغير الصّوّر القائمة به ويلزم على ذلك کون ذاته محلا للتغير 
والتبدّل . 

وأما لو قلنا Sb‏ علمه سبحانه بالجزئيات phe‏ حضوري بمعنى أن 
الأشياء بهُويّاتها الخارجية وحقائقها العينية » فعله سبحانه وفي الوقت نفسه 
علمه . فلا مانع من القول بطروء التغير على عِلّْمه سبحانه Bl‏ طروء التغير 
على الموجودات العينية . فإن التغير الممتنع على علمه إنما هو العلم 
الموصوف بالعلم الذاتي وأما العلم الفعلي »أي العلم في مقام الفعل » فلا 
مانع من تغيره كتغيّر فعله . OB‏ العلم في مقام الفعل لا يعدو عن کون نفس, 
الفعل علمه لا غير . وإلى ذلك يشير المحقق الطوسي بقوله : « وتغير 
الإضافات ممكن ٩‏ . 

أي إِنَّ التغير إِنْما هو في الإضافات لا في الذات . والمقصود من 
الإضافات هو فعله الذي هو علمه . ولا مانع من حدوث التغير في الإضافات 
والمتعلّقات من دون حدوث تغيّر في الذات . 


الشبهة الثانية : إدراك الجزئيّات يحتاج إلى Bi‏ 

إن إدراك الجزئيات يحتاج إلى أدوات ماديّة والات جسمانية » وهو 
سبحانه منزه عن الجسم ولوازم الجسمانية . 

والجواب عن هذه الشبهة واضح » ذلك أن العلم بالجزئيات عن 
طریق الادوات المادية إنما هو شأن من لم بجط الاشیاء احاطة قيمومية » ولم 
تكن الاشیاء قائمة به حاضرة لدیه » کالانسان » OB‏ علمه بها US‏ كان عن 
طریق انتزاع الصور بوسيلة الأدوات الحسية كان إدراك الجزئیات متوقفا على 
تلك الادوات واعمالها . 


(۱) تجرید الاعتقاد ء ص ۱۷۲۰ 1 


۱۳۹ 


وأما الواجب So‏ اسمه » فلما كان علمه عن طريق إحاطته بالأشياء 
وقيامها به قياماً حقيقياً فلا يتوقف علمه بها على الأدوات وإعمالها . 

وإلى هذا الجواب يشير الفاضل القوشجي في شرح التجريد بقوله : 
« إن إدراك الجزئيات إنما يحتاج إلى آلة جسمانية إذا كان العلم بانتزاع 
الصورة » وأما إذا كان إضافة محضة بدون الصورة فلا حاجة OU gS]‏ 


الشبهة الثالثة : العلم بالجزئيات يلازم الكثرة في الذات 

chal dy‏ صورة مساوية للمعلوم مرتسمةٌ في العالم . ولا خفاء في أن 
صور الاشیاء مختلفة » فيلزم كثرة المعلومات وكثرة الصور في الذات BEV‏ 
من کل amy‏ 

والإجابة عن الاشکال - حسب ما عرفت واضحة ‏ فإنه مبني علی 
کون علمه بالأشياء LY‏ في ذاته سبحانه كارتسام الأشياء في النفس 
الانسانية » فيلزم حدوتٌ الکترات في الذات الأحَدِيّة . وقد عرفت Of‏ عِلْمَه 
بالأشياء ليس بهذا bol‏ » بل الهُويّات الخارجيّة حاضرة لدى ذاته بلا 
ارتسام ¢ وهذا النوع من العلم أقورى من ارتسام صور الأشياء . 


الشبهة الرابعة : lal‏ بالجزئيات يوجب انقلات الممكن واجباً 

لو gis‏ الم بالمتجدد قبل تجلده لزم وجوبه وال لجاز أن لايوجد 6 
فینقلب علمه تعالی جهلا وهو محال . 

وبعبارة أخرى Os‏ علمّه تعالی لا Gla‏ بالحوادث قبل وقوعها وال 


(۱) شرح تجرید الاعتقاد للقوشجي 6 ص ۱6 . 
(۲) المصدر السابق . 
(۳) كشف المراد 6 ص ۱۷۱ . 


۱۳۷ 


یلزم OF‏ تکون تلك الحوادث ممکنة وواجبة معاً . أما الأول فلكونها حادثة » 
Ul,‏ الثاني فلانها لولاه لجاز of‏ لا توجد 3 فینقلب علمه جه 

والإجابة عن الشبهة واضحة  OB‏ المحال هو اجتماع الممكن بالذات 
مع الواجب بالذات وأما اجتماع الممكن بالذات مع الواجب بالغير فهو أمر لا 
شبهة فيه . db‏ المعالیل عند وجرد dal‏ التامة ممكناتٌ بالذات واجباتٌ 
بالغير . 

وعلى ذلك فلو تعلق علمه سبحانه بوجود حادث في وقت خاص فعلمه 
سبحانه لا يخرجه عن الإمكان الذاتي . إذ غاية ما يقتضي کون عليه موافقاً 
للواقع 2 وجوت وجوده بالغیر » سواء آکان ال هو الله سبحانه أو غیره وهو 

وباختصار : ان الحادث الذي يقع في Gb‏ خاص لا یخرج عن Je‏ 0 
الإمكان بعد تعلق علمه تعالى به وحصول cle‏ التامة . فالعالّم کله ممکنْ 
بالذات وفي الوقت نفسه واجبٌ بالغير . 


القرآن الكريم وسعة علْمه تعالی 

مما قدمنا تقف على عظمة الجملة القائلة « Sf‏ الله JS‏ شيءٍ عليم » 
فهي تعني ST‏ تعالى عالم بما مضى وما يأتى وما هو كائن وما في الكون من 
الأسرار والرموز . يقول سبحانه : 9 Qt tikes»‏ الّب لا يَْلَمُها إلا ُو 
pling‏ ما و في بر A‏ » وما LE‏ من 55 إلا يََْمُها ولا حب في chal‏ 
الأرْض ولا زطب ولا یابس AS BY‏ مُبين 204 . 


ee 5 2 0‏ ۰ 8 و ھم D f ibo. sor oF‏ 
ويقول سبحانه : > قل إن تخفوا ما في صدو رکم او تبدوه يعلمه اله 
)1( سورة الأنعام : الآية 09 . 


۱۳۸ 


. 4 BM ما ة في السّمواتِ وما في‎ play 
و‎ oF s Hed. of ۲ 

ویقول سبحانه : « الله یلم ما تخمل کل I‏ وَما تفیض الارحام وما 
31533 وکل شيء عِنْدَهُ بمقدار 29# . 

وقال تعالی : « وَلَقَدْ خلفنا الانسان وََعْلَمُ ما وسوس به تسه Brag‏ 
S35‏ یه من SS‏ الوّرید 4 . 

وقال Se Jo‏ قائل : « عالم لیب لا یدرب Ss‏ بثقال کرو في 
السموات ولا في الأرض ولا اصفر مِنْ ذلك ولا ابر إلا في کتساب 
مبین OF‏ 

إلى غير ذلك من الآيات TID‏ على علمه تعالی بالجزئيات . 


رفعة التعبير القرآني عن سعة علمه 

Of‏ من المفاهيم LAL‏ هو تصور مفهوم اللامتناهي بحقيقته 
وواقعيته » فان الإنسان لم يزل يتعامل في حياته مع الأمور المحدودة ولذلك 
أصبح تصور اللامتناهي i al‏ مشكلاً في LE‏ الصعوبة عليه . فهذه oe‏ 
بما فيها من Bie LE‏ من مَجَرَيّنا الواسعة ومع ذلك pee ee‏ 
متناهيان من حيث الذرات والمركبات . Si‏ أكبر عدد تعارف الإنسان العادي 
على استخدامه في حياته هو رقم المليارد الذي يتألف من رقم واحد أمامه 
تسعة أصفار . 

ثم إن الحضارة البشرية بسبب تكاملها في العلوم الرياضية توصلت إلى 
)١(‏ سورة آل عمران : الآية 74 . 
(۲) سورة الرعد : الآية ۸ . 


(۳) سورة ق : الاية ١١‏ . 
)8( سورة سأ : yay‏ ۰ 
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ما يسمى بالارقام النجومية ومع ذلك OB‏ كل ما توصل إليه الإنسان من الأرقام 

حتی النجومية لا يتجاوز كونه عددا متناهيا . والقران الكريم عندما يريد Oly‏ 

علمه سبحانه من حيث كونه لا متناهيا Yc‏ يستخدم الأرقام والأعداد الرياضية 

وحتى النجومية لانتهائها إلى حدٌ ما + بل يأني بمشال زائع et‏ سعنة علمه 

ويقولٍ : > ولو أن اي ey‏ من شَجَرَةٍ اقلا ور ALG‏ من بَعْدِه 
A‏ ما Cui‏ کلمات al‏ لله عَزِيرٌ Od SS‏ 


أنظر إلى هذا التعبير الرائع الذي يفوق کل التعابير فلا تجد Gl‏ رقم 
رياضي يصوّر سعةً علمه سبحانه يعادل قوله : DUNS SIE Lp‏ الله . ولو 
قال Lf‏ إِنَّ مقدار علمه هو العدد الواحد أمامه مثات الأصفار لما أفاد أيضاً ما 
com‏ : ما هد كلمات لله وبذلك تقف على حقيقة قوله | 
es any :‏ من الم إلا OEE‏ فإنه يعبر عن مُحَدُودِية 

ا ۳ الإنسانٍ وضالة معارفه . 


کلمات 5 علي (ع) في علمه تعالى بالجزئيات : 
مير المؤمنين ( عليه السلام ) : She ke OY‏ فطر السّماء» 
ری el‏ في الهواء ¢ GY‏ علی الصفا ¢ ولا 
مقیل ey]‏ الليلة الظلماء 4 hey‏ مساقط الأوراق 4 وخفي 7 الأحداق . 


وقال ( عليه السلام ) : « المد لله الذي Le‏ عجیجٌ الوحوش في 
الفلوات » ومعاصي العباد في الخلوات . واختلاف db‏ في البحار 


(۱) سورة لقمان : الاية ۲۷ . 
(۲) سورة الاسراء : الآية ۸۵ . 
(۳) نهج البلاغة ‏ خطبة ۱۷۸ . 


الغامرات » وتلاظّمَ الماء بالرياح العاصفات ٩»‏ . 

وقال ( عليه السلام ) : « قد علم السرائر » وخبّر الضمائرٌ . له 
الإحاطة JS‏ شَيْء »20 . 

إلى هنا تم الكلام عن إحدى الصفات الثبوتية الذاتية وهي العِلّم . 
ويقع الكلام فيما يلي في الصفة الثانية وهي القدرة 3 بإذنه سبحانه 5 


(۱) نهج البلاغة » خطبة ۱۹۸ . 
(۲) نهج البلاغة » خطبة 85 . 


۱۳۱ 


الصفات الشوتية الذاتية 
0١‏ 


القدرة 


إتفق الالهیون على UI‏ القدرة من صفاته الذاتيّة الكمالية کالملم . 
EN,‏ ذللة يعد القادرين اعات فان( 

القدرة لغة - كما عرّفها أصحاب المعاجم - الملك والغنی واليّسار . 
قال ابن منظور : يقال قدر على الشيء 8555 أي SLs‏ فهو قادر وقدیر . یقول 
سبحانه « عند مليك مقتدر (Og‏ أي pb‏ ¢ والقذر الغنی والیسار . 

وقال الراغب : القدرة إذا وصف بها الانسان فاسم لهيئة له » بها 
oe‏ كه . وإذا وصف الله تعالى بها فهو نفي العجز 
عنه .۱. ه. ولا يخفى أن تفسير الراغب القدرة في الله سبحانه بإرجاعها إلى 
الصفات السلبية ( نفي العجز عنه ) خطأ واضح > لأن القدرة كمال ولا Sits‏ 
كمال عن ذاته . 


)1( الفرق بين الصفة والاسم عبارة عن St‏ الأول LEY‏ على الموضوع فلا بقال رم 
بخلاف الثاني فيحمل عليه ويقال lle i‏ » وعلى ذلك جرى الاصطلاح في أسمائه 
وصفاته سبحانه . alls‏ والقرة والحياة صفات و « العالم » و « القایر » و« الحي « اسمازه 
تعالى . 


(۲) سورة القمر: الآية 00 
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ثم إن الفللاسفة والمتكلمين فسروا القدرة بوجوه أبرزها 5 
Bull - ١‏ بمعنى صحة الفعل والتّرك » فالقادر هو الذي يصح أن 
of‏ 
۲ - القدرة هن الفعل عند المشيئة » tea,‏ عليه . فالقادر من 
abl ol‏ ورد eaten! aS‏ از ان ا نم بقل 
of £‏ 0 
وقد آورد علی التعریف الأول بان معنی صحة الفعل والترك امکانهما 
للقادر و الإمكان إما إمكان ما هري يفخ وضفا للماهية ويقال : الانسان 
بما هو إنسان يمكن أن یفعل ویمکن أن لا یفعل . وا امكان استعدادي بقع 
وهنا للمادة المستعدة ON‏ قف كمال قل فنا : الحبة لها إمكان jt‏ 
و وعلی كلا التقديرين OW‏ بصم ترون قبرته بيجا بهذم الغياره 
of‏ الله سبحانه SE‏ عن الماهية بل هو وجو كله . فكيف يمكن توصيفه 


بإمكان هو من عوارضها كما أنه سبحانه منژه عن المادة والاستعداد » 
فكيف يصح تبيين قدرته بشىء يفوم بالمادة وال ستعداد » هذا . 


وقد أورد على التعريف الثاني SL‏ ظاهره 5,5 الفاعل موجداً للفعل 
of‏ و2 2 
بالمشيئة » ولازمه ان لا يكون الفاعل تاما في الفاعلية إلا بضم ضميمة إليه 
شيء سوى ذاته حتى المشيئة الزائدة عليها 


دفاع عن التعريفين 
df‏ الهدف من وصفه تعالى بالقدرة هو إثبات كمال وجمال, له وتنزيهه 
عن النقص والعيب . فلو كان لازم بعض التعاريف طروء نقص أو توهم في 


۱۳ 


حقه سبحانه . وجب تجريدها عن تلك اللوازم وتمحيضها في الكمال 
المطلق 7 وهذا لا يختص بالقدرة بل كل الصفات الجارية عليه سبحانه تتمتع 
بذلك الامر . 


مثلا : إن الحياة مبدأ الکمال والجمال » ومصدر الشمور والعلم » 
فليس الهدف من توصیفه سبحانه بالحياة لا الاشارة إلى ذاك الکمال . وی 
الذي ندركه من الحياة » وننتزعه من الأحياء الطبيعية » فانه يمتنع توصیفه 
تعالى به لاستلزامه كونه سبحانه موجوداً طبيعياً مستعداً للفعل والإنفعال إلى 
غير ولك من خحصائص الحياة المادية . ولاجل ذلك یجب أن نصفه سبحانه 
بالحياة مجردة عن النقائص . وهذه ضابطة كلية في جمیع الصفات الا لهية 
فلا توصف ذاته سبحانه بشيء منها إلا بهذا الملاك » وهذا ما یسعی إليه 
الحکیم العارف بالله سبحانه . وعند ذلك يصح تفسير قدرته سبحانه بما ورد 
في التعریفین ولکن بتجرید کل واحد منهما عما یستلزمه من النقائص › 
ککونه سبحانه ذا ماهية أو مادة مستعدة » كما في التعریف الأول . أو کونه 
سبحانه فاعلا te‏ زائدة على الذات . كما في التعریف الاني . 


وعلی ذلك فالذي یمکن أن يقال هو إِنَّ نسبة الفعل إلى فاعله لا تخلو 
عن آقسام BW‏ : 

الأول : Sf‏ يكون الفاعل متقيداً بالفعل فلا ينفك فعله عنه » وذلك هو 
etal‏ المضطر کالنار في إحراقها . والشمس في إشراقها . 

الشاني : of‏ یکون الفاعل متقيّداً بترك الفعل فیکون الفعل ممتنعاً 
عليه . 

الثالث : أن لا یکون الفاعل متقيّداً بواحدة من الِسْبَبَيْنَ فلا يكون 
الفعل ممتنعا حتى يتقيّد بالترك . ولا الترك ممتنعاً حتی يتقيد بالفعل . فیعود 
الأمر في تفسیر القدرة إلى کون الفاعل مطلقاً غیر مقيد بشيء من الفعل 


۱۳۰ 


OF lly 
من توصيقة كانه بالقدرة سوا أفسّرت بصحة الفعل‎ aga هذا ها‎ 
ب ه إن شاء فل وإ شاء لم یفعل » . فا ناخذ من‎ of والشرك‎ 
ا‎ eee التعريفين كمال القدرة ونطرح نقائصها‎ 

سبحانه بمعنى صحة الفعل والترك » بمعنى تجرده عن التقيد بالفعل أو 
ال يسيع أن يقالا de ay ome‏ ا اي 
الزائدة » بل ما عرفت من تجرده عن أي إلزام بأحد الطرفين 


دلائل قدرته 
٤ 1‏ 
اتدل على thes war‏ برو خرن Gael‏ وافواها : 


الأول الفطرة 

إن كل إنسان يجد في قرارة نفسه انجذاباً إلى قدرة سامية عند طروء 
الاد ويد i‏ هناك قدرة عليا هي الملجأ الوحيد للنجاة في تلك 
الاحایین . وهذا ما يلمسه من دون تلقين وتعليم . ووجود هذه الفطرة حال 
عن وجود تلك القدرة المطلقة › Wy‏ يلزم is‏ یکون وجودها لغوا . ولیس 
المراد من الفطرة هنا هو تور القادر وتوهُمُه عند طروء الشدائد حتى يقال Sy‏ 
تصور الشيء لا يدل على وجوده كتصور العنقاء الذي لا يعد دليلا على 
وھا بل المراة منها المیل الباطني » والإنجذاب الذاتي الوجداني ‏ 
وإحساسه ذلك الإنجذاب كسائر أحاسيسه . 


)1( وبذلك تعرف أن توصيفه سبحانه بالقدرة بمعنى تجرده عن الإلزام بأحد الطرفين يلازم ثبوت 
وصف الإختيار له سبحانه وسيوافيك الكلام فيه 6 بإذن منه سبحانه . 
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أعماق نفسه ‏ وجدانا لا يشك فيه أن هناك موجوداً عالماً بمشاکله قادراً على 
دفعها عنه . ولا ينافي فطريته الغفلة عنه بعد ارتفاع الشدائد وزوال المحن » 
۶ 1 7 0 
إذ ليس کل امز فطري متجل, في جمیع الظروف . فإن لظهور الغرائز شرائط 
واجواء خاصة حتی غريزتي الشهوة والخضب 
وباختصار ان الفطرة كما تدعو إلى وجوده سبحانه » تدعو إلى صفاته 
من العلم والقدرة . .یقول سبحانه : 


| 


SSI iy‏ ان آناکم غذاب الله أو GST‏ السْاعَة EN‏ الله تذعون إن 
کنتم صادقین * بَلْ یاه تذغو فیکشف ما تذعون a‏ ان شاء وتنشون ما 
تشرکون 04 . 


الثاني - النظام - الكوني 

النظام الكوني بما فيه من ذقيق وجلیل » وما فيه من جمال وبهاء » 
ودقة وروعة ؛ وإتقان وإحكام » + aes‏ من فلز ue‏ الأشياءِ “Sealy‏ من 
Wil ght‏ وازویها . وقد مت العلوم الطبيعية كثيراً في هذا المجال . 
es,‏ ت قدرة الصانع . وكلّما تكاَلت هذه العلومٌ وازداد وقوف الإنسان على 
pee‏ الكوَنٍ وقوانينه وبدابعه وروائعه » CLS‏ هذه الصفة بنحو أحسنّ 


gels 


وبذلك يتضح أن fs‏ الفاعل tas ak‏ وج 
یکشف عن صفته . فالديوان GAL‏ الرائع كما JL‏ على وجود منشی ء له 
كزلك يدل على مقدرته الفنية وذوقه المتفوق وقدرته على التحليق في aul‏ 


)1( سورة الأنعام : الآيتان ۶۰ و AN‏ 


۱۳۷ 


الخيال ity‏ المعاني السامية في قوالب الألفاظ الجميلة . SUS)‏ 
« القانون » لابن سينا في الطب » وکتابه الآخر باسم « AEM‏ » في الفلسفة » 
يدن على SF‏ مؤلفهما كان من البارعين في الطب والفلسفة . ولأجل ذلك 
نرى أنه سبحانه عندما يصف روائع أفعاله وبدائع صنعه في آيات الذكر 
الحكيم » ee Eee‏ ا اد 


So‏ 2*0 و 


poole‏ ن الأرض di jt‏ الآمر ahs Ses‏ الله على کل شي 
ديز وان الله i‏ أحاط JS‏ د شَيْءِ علماً 6( . 


فالاحکام والإتقان في الفعل آيتا العلم وعلامتا القدرة . وانا نری في 
كلمات الإمام علي ( عليه السلام ) أنه يستند في البرهنة على قدرته تعالى 
قال ( عليه السلام ) : « GO GES‏ بَِدْرَتِهِ » ونشر | الریاح برحمیّه » 
,85 بالصخور Sage‏ أرضه 229 . 
£ ہے ىم ree‏ @ 
ويقول ( عليه السلام ) : « وارانا من ملکوت قدرته وعجائب ما نطقت 
Oe Se He‏ 
ويقول ) عليه السلام ) : « فأقامَ من ¢ الأشياء basil‏ 3 ونهح 4 حدودها 
ولاغم GY hla‏ مُنَضارّها »299 . 


we 4 2 7‏ 1 م 
ویقول ( عليه السلام ) : « واقام من شواهد البینات على لطیف صنعته 
وعظيم ديه ا 


(۱) سورة الطلاق : الآية ۱۲ . 
(۳) النهج » خطبة الأشباح » الخطبة ٩۱‏ . 
)0( النهج » الخطبة ١56‏ . 


۱۳۸ 


وقال الإمام جعفر بن محمد الصادق ( عليه السلام ) في جواب بعض 
Se 7 ۳‏ رد ا .7 £ هو tev‏ 2 
الملاحدة : « كيف احتجب عنك من اراك قذرته فى نفسك »۲ . 


الثالث - معطي الکمال لیس فاقداً له 

bss‏ قدرته بخان انه خلق الانسان كما خلق غيرة واعظاه قدرة 
يقتدر بها على إيجاد البدائع رر تم الهائلة وال شياء الظريفة 5 
ومن المعلوم الانسان بوجوده وقدرته معلول وجوده سبحانه 3 فهل يمكن 
1 يكون seas‏ وخالق الانسان القادر فاقدا لها ؟ 


سعة قدرته تعالی لكل شيء 

لد الفظرة البشرية تقضي SL‏ الکمال المطلق الذي ینجذب إليه 
الإنسان في بعض الأحايين قادر على کل شيء ممکن » ولا يتبادر إلى 
الاذهان بدا لولا تشكيك المشككين - أن لقدرته حدوداً أو أله قادر علی 
شيء دون شيء ٠‏ ولقد كان المسلمون في الصدر الأول على هذه العقيدة 
aes E‏ الان عل عترم BN‏ سا 


في افده ا كين ا ف الإجمال . 


۱ - قال النام) : إنه تعالى لا يقدر على القبيح . 


. 4١ التوحيد للصدوق » ص‎ )١( 
هو ابراهیم بن سَیّار بن هاني النظام المتوفی عام ۱ هد . وكان عهده عهد ازدهار الترجمات‎ )۲( 
. تأثر بتلك الاراء والافکار‎ él الاجنبية للآراء الوافدة إلى بلاد الإسلام . ومن المظنون‎ 


۱۳۹ 


۲ - وقال عباد بن سليمان الصیمری“ : لا يقدر على خلاف معلومه . 


۳ وقال البلخي) : لا يقدر على مثل مقدور عبده . 
وقال POLSKA‏ : لا یقدر على عَيْن مقدور العبد . 


وربما تسب لی الحکماء اله سبحانه لا یقدر علی iS)‏ من الواحد ولا 
يصدر منه الا شيء واحد وهو العقل . وهناك عقائد للثنوية مبهمة نترك بیانها 
إلى موضع اخر*) . 


هذه صورة تاريخية عن نشأة هذا الرأي » ۳ تقييد قدرة الله . ویبدو 
jest St‏ هؤلاء Ly JG‏ بالآراء الدخيلة الوافدة إلى بلاد الإسلام في عصر نهضة 
الترجمة . وستوافيك شبهاتهم وتحليلها بعد استعراض أدلة القائلين بعموم 


قدرته . 


أدلة القائلين بعموم القدرة الإلهية 

إل المقصود من عموم قدرته سبحانه هو سعتها لکل شيء ممکن . 
بمعنی أنه تعالی قادر على خلق کل ما یکون ممکناً لذاته غير ممتنع کذلك . 
وقد استدل المحققون عليه بقولهم : 

Uf‏ المقتضي موجود والمانم مفقود . آما الأول فلان المقتضي لکونه 


(۱) وقد نقل عنه القول بکون دلالة الألفاظ ذاتية لا وضعية ولم نقف على ترجمته في المعاجم . 
وقد Sd‏ العلامة الحلي نظریته في قدرته سبحانه في «نهج المسترشدین » . لاحظ إرشاد 
الطالبین إلى نهج المسترشدین » ص۱۸۹ . 

(۲) هو آبو القاسم الكعبي المتوفي عام ۳۱۷ ه . 

(۳) وهما الشیخ آبو علي محمد بن عبد الوهاب المتوفي عام ۳۰۳ هب ۰ واینه آبو هاشم 
عبد السلام بن محمد المتوفي عام ۳۲۱ ه . وکانا من رؤساء المعتزلة واقطابهم ولهما آراء 
خاصة يخالفان فيها سائر شيوخها . 

)4( يأتي البحث عن عقائد الثنوية في مبحث التوحيد في الخالقيّة . 


۱:۰ 


تعالى قادرا هو ذاته » ونسبتها إلى الجميع متساوية لكونها منزهة عن-الزمان 
والمكان والجهة فليس شيء أقرب إليه من شيء حتى تتعلق به القدرة دون 
الاخر . 

۱ ۲ 7 
واما الثاني فلان المقتضي لکون ی متدرا هو مکانه » والامکان 
مشترك بين الكل فتکون صفة المقدورية أيضاً مشترکة بين الممکنات وهو 
المطلوب » . 

ویمکن توضیح ذلك الدلیل بالبیان التالي : 

إن موانع عموم قدرته یمکن OF‏ تکون أحد الأمور التالية : 


Vol‏ أنْ لا یکون الشيء ممكناً بالذات » مشل اجتماع النقیضین أو 
الضدّین . 
of 2‏ 50 5 
ثانياً - ان يكون هناك مانع من نفوذ قدرته وشمولها للجميع . وهذا كما 
Gh‏ كات فى aller‏ فة مشاه ومعارضة a Gab‏ 
2 . 
ثالثا - أن تکون ذاته غير متساوية بالنسبة إلى الاشیاء . 


والعوامل الثلاثة منتفية برمتها . آما الأول » فلان المقصود من عموم 
a‏ 2 
قدرته و لكل امر ممكن دون الممتنع oa « SAUL‏ القدرة 
الإلهية به أبداً » لا لقصور في الفاعل بل لقصور في المورد . واما الثاني » 
فلان القدرة المُضاهِيّة المعارضة لقذرته مرفوضة بما َبَتَ GER‏ محله من 
وَحُدَةٍ الواجب سبحانه ذاتاً وعدم مثيل له في صفحة الوجود » وأما القدرة 
الممکنة فليست مُزاجِمة لقدرته إذ هي مُخلوقة له . 


متساوياً بالنسبة إلى كل ممكن بالذات فلا وجه OV‏ يقع بعض الممكنات في 
إطار قدرته دون الآخر . فان التبعيض في: قدرته سبحانه هن کون بعضٍ 


١5١ 


الاشیاء قريبة إليه دون بعضها الآخر » كالإنسان الذي يعيش في مكان وزمان 
خاص . فان الأشياء الغابرة أو المستقبّلة eee‏ قدرته ‏ |محدودية 
ذاته بالقيود الزمانية والمكانية . وأما المجرد a‏ الخالق لكل الازمنة 
والامکنة ately‏ وال gah‏ فلا تعن أن تکون ذاته قريبة إلى واحد وبعيدة 
عن الاخر . ` 

هذا توضیح ذلك البرهان . 

وهناك برهان آخر آروع ally‏ مما ذکر يبتتى على عدم تناهي ذاته 
سبحانه في الجمال dled,‏ وتاي له أن جرف كانه عي مد ود ولا 
ET‏ انه رد مطای ل pices‏ شيء من الحدود العقلية والخارجية . 
وما هو غير متناه في الوجود » غير متناه في الكمال والجمال OV:‏ منیع 
الكمال هو الوجود » فعدم التناهي في جانب الوجود پلازم عدمه في جانب 
الكمال » Gly‏ كمال أروع وأبهى من القدرة فهي غير متناهية تبعاً لعدم تناهي 
كماله » فيثبت سعة قدرته لكل ممكن بالذات . 


Ss 

طرحه “Las‏ ل کب ۱ of ts‏ الظواهرٌ ر الكونية » a‏ 
ذاتها وفعلّها » تنتهي إلى قدرته سبحانه . فکما آنه لا شريك له في ذاته ‏ لا 
eel och‏ . فكل ما يُطلق عليه EUS‏ الموجود فهو مخلوق لله 
سبحانه us‏ أو على نحو الأسباب والمسییات ‏ فالكل يستند ! إليه لا 
محالة . وهذا هو التُوحيد في الخالقية الذي سنشرحه عند البحث في 
الصفات السلبية : 


والمخالف لهذا المعنی من سعة القدرة هم الثنوية الذين جعلوا فاعل 
الخیر غير فاعل الشر ‏ وغامه المعتزلة الذین صیروا الاانسان فاعلا مستقلا في 


۱: 


0 


واا jal ge Mla aes sual a seen‏ الأول ون 

صدر العقل الثاني إلى 3 تنتهي دائرة الوجود إلى المادة والهيولى » فالظاهر 

أنها ُرضيّة محضة لا تخالف انتهاء الموجودات إلى الله سبحانه عن طريق 
الا الات :واه مركزن إلى اه 


التصو ye‏ الديئية وسعة قدرته سبحانه 

لقد تضافرت النصوص من الكتاب والسنة على سعة قدرته واطلاقها 
نذکر منها ‏ ۱ 

قوله سبحانه  :‏ وکان الله على كل شر قدیرا4 . ونزله 
سبحانه : وکا الله على JS‏ ْء متیر ٩74‏ . وقوله سبحانه : $ وما 
کان ال pe‏ شَيْءٍ في السّموات ولاف الارض انسه كان Veale‏ 
ديرا Og‏ ۳ ۱ ۱ 

وقال الامام الصادق ( عليه السلام ) : « LEY‏ له سوا علماً وقدرة 
قطان یی وه 


وقال الا مام موسی بن جعفر ( عليه السلام ) : « هو القادز الذي لا 


a 


)1( سنذكر بطلان عقيدة الثنوية عند البحث في التوحيد في الخالقية » وبطلان مقالة المعتزلة عند 
البحث في الجبر والتفويض . 

(۲) سورة الأحزاب : الآية ۲۷ . 

(۳) سورة الکهف : الاية 40 . 

. ٤٤ الاية‎ : bb سورة‎ )٤( 

)0( و )1( توحید الصدوق , ص ۱۳۱ وص ۷۱ . 


Vey 
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اسئلة واجوبتها 

إن القائلین بعموم قدرته سبحانه قوبلوا بعدة أسئلة نطرحها ثم نحللها » 
وهذه هي الأسئلة : 

۱ - هل يقدر سبحانه على خلق بثْله ؟ فلو اجیب بالایجاب لزم افتراض 
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الشريك له سبحانه » ولو اجيب بالنفي ثبت ضیق قدرته وعدم عمومها . 

۲ - هل هو قادر على ST‏ يجعل العالم الفسيح في البيضة من دون أن 
pre A‏ العالم أو تبر البيضة ؟ J‏ أجيب بالإيجاب لزم خلاف الضرورة 
yay‏ کون المظروف آکبر من الظرف وإن اجيب gills‏ لزم عدم عموم قدرته ۲ 

۳- هل يمكنه سبحانه آن يُوجد شيئاً لا يقدر على ati]‏ ؟ فإ أجيب 
بالإيجاب لزم te‏ سعة قدرته حيث لا يقدر على إفنائه See (aly.‏ 
لزم Lal‏ عدم عموم قدرته . ففي هذا السؤال يلزم من الجواب » إيجاباً 
ومنلا eget‏ 

هذه هي الأسئلة › lal,‏ الإجابة عنها فبوجهين تارة بالإجمال وأخرى 

Ul‏ الاجمال. : فلان fda!‏ هو تعلق قدرته بالممكن بالذات وما ورد 
في هذه الأسئلة ليست أموراً ممكنة بالذات بل كلها UY‏ محال بالذات foes!‏ 
يستلزم ذلك المحال . ولا de‏ عدم القدرة عليها نقصاً في الفاعل . فعدم 
قدرة الخياط على خياطة القميص Py‏ وعدم قدرة الرسام على رسم 
صورة الطاووس على الماء لا يعد نقصاً في قدرتهما . 


وهذا مثلما إذا طلبنا من عالم رياضي ماهر أن یجعل نتيجة (۲۲) 
خمسة . وعلی هذا الأأساس لا بنحصر السال Sd lad‏ » بل کل ما لا یکون 
ممكناً بالذات لا يقع في إطار القدرة لقصور فيه لا لقصور في القدرة . 


1١.5 


وأما الحواب التفصيلي عن الأسئلة الثلائة فاليك بيانه : 
آما الأول » فلأن المثل محال بالذات Sf‏ يقع في إطار القدرة والمطالبة 
بخلقه » مطالبة Pe‏ محال . 


وببيان آخر » ان القيام بخلق المثل يستلزم اجتماع الضدين في شيء 
واحد » فبما أنَّ المُفْمَرَض وجوده مثله سبحانه » يجب أنْ يكون واجباً لا 
ممكناً » قديماً لا حادثا » غير متناه لا متناه . وبما أنه تعلقت به القدرة وهي 
لا تتعلق إلا بشيء غير موجود » يجب أنْ يكون Bale‏ لا قدیماً » ممكناً لا 
bey‏ « متناهياً لا غير متناه . وهذا ما قلناه من أنه يستلزم اجتماع الضدين في 


شىء واحد 5 


وبهذا 3 تتبين الإجابة عن السؤال الثاني . فان عدم تعلق القدرة بجعل 
الشيء الكبير في الظرف الصغير »> هومن جهة كونه غير ممكن في حد ذاقه . 
زد انامه جك يان الظرف يجت ایکون اكبر من مظروفه:: هذا من جانب 
ومن جانب آخر » لو جعل الكبير في الظرف الصغير يلزم نقيضه Gh‏ کون 
الظرف أصغر من مظروفه . فالقيام بهذا الإيجاد يستلزم کون شي؛ واحدٍ أعني 
الظرف أو المظروف في آن واحد صغيراً وكبيراً . 


Lily‏ السؤال الثالث » فلن المفترض محال لاستلزامه المحال 
بالذات » ففرض خلقه سبحانه شيئاً لا يقدر الخالق على إفنائه » لا ينفك عن 
المحالءبيانه : 

إن الشيء المذكور بما at‏ آمر ممکن فهو قابل للفئاء » يها اله مق 
بعدم إمكان إفنائه فهو واجب غير ممكن . فتصبح القضية کون شيءٍ واحدٍ 
ممكناً وواجباً » قابلا للفناء وغير قابل له . 

2 ۶ 
وبعبارة أخرئ : إِنَّ کونه مخلوقاً يلازم إمكان إفنائه » OY‏ المخلوق 
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قاد ثم بالخالق فلو قطعت صلته به لزم انعدامه . وكونه غير قابل للإفناء يستلزم 
إن لا اگوی تاه + فالمفروض في السؤال يتارم تحققه - علی الفرض - 
اجتماع النقيضين . وبهذا ja‏ على الإجابة على نظائر هذه الأسئلة مش أن 
يقال : هل الله قادر على خلق جسم لا يقدر على تحريكه ؟ OB‏ هذا من باب 
الجمع بين المتناقضين . فان فرض كونه مخلوقاً يلازم كونه متناهياً » > قابلا 
Lh pel‏ . وفي الوقت نفسه فرضنا الهاسيحانه غير قادر علی تحریکه !! 


3 هذه الفروض وامثالها لا تضر بعموم القدرة 3 وإنما Les aks‏ بسطاء 
۶ ع اس ° 
العقول من الناس . Lily‏ أهل الفضل والکمال فاجل من أن یخفی علیهم 
Agile:‏ 


شبهات النافين لعموم القدرة 
قد عرفت بعض التفاصيل في هذه المسألة في صدر البحث . وقد 
حان وقت البحث عنها وتحليلها بشكل يناسب وضع الكتاب . 


أ الله سبحانه لا يقدر على فعل القبيح 

إستدل النظام على al‏ تعالى لا يقدر على القبيح بأنه لو كان قادراً عليه 
لصدر عنه . فیکون اما جاه بقبحه آو محتاجاً الی فعله وکلا الأمرین 
mee‏ 


والإجابة عنه واضحة > إذ المقصود قدرته على القبيح وأنها بالنسبة إليه 
وإلى الحسن سواء . فكما هو قادر على إرسال المطيع إلى الجنة قادر على 
إدخاله النار . وليس هنا ما يعجزه عن ذلك العمل . لكن لما كان هذا العمل 
مخالفاً لحكمته سبحانه وعدله وقسطه . فلا يصدر عنه . لان القبيح لا يرتكبه 
الفاعل إل لجهله بقبحه أوْ لحاجته إليه . وکلا الأمرين منتفيان عن ساحته 
المقدسة . فكم فرق بين عدم القدرة على الشيء اصلا وعدم القيام به لعدم 
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الداعي . فالوالد المشفق قادر على ذبح ولده 3 ولكن الدواعي إلى هذا 
الفعل منتفية » ولا يصدر هذا الفعل إلا من جاهل شقىّ أ و محتاج معدم . 


فالنظام خلط بين عدم القدرة وعدم الداعي ‘ 


ب - عدم قدرته تعالى على خلاف معلومه 

ذهب عبّاد بن سليمان الصَيْمْري إلى عدم سعة قدرته قائلاً St‏ ما علم 
الله تعالى وقوعه , يقع قطعاً . > فهو واجب الوقوع © وما علم عدم وقوعه لا 
يقع قطعاً » فهو ممتنع الوقوع . وما هو واجب أو ممتنع لا تتعلق به القدرة » 
إذ القدرة تتعلق بشيء يصح وقوعه ولا وقوعه . والشيء الذي صار- حسب 
تعلق علمه ‏ أحادي التعلق . أي ذا حالة واحدة حتمية » لا يقع في إطار 
ال 

مغلا : : إذا علم سبحانه وتعالى ولادة رجل في زمن معيّن » يكون 
وجوده في ذاك الزمن ة قطعياً ومعلوما 4 ن رب بعدمه الذي موعلا 
ما علم . لأن المفروض أن ركيت از وانها وعدمه تان معدا » لكون 
علمه كاشفاً عن الواقع كشفاً تامأ . 

والإجابة عنه بوجهين : أما أولاً ‏ فلان لازم ما ذكره أن لا تتعلق قدرته 
بأي شيء اصلا . لان كل شيء إما SI‏ يكون معلوم التحقق في علمه سبحانه 
أؤ معلوم العدم . فالأول Lely‏ التحقق ‏ والثاني ممتنعة . فيكون كل شيء 
داخلاً في أحد هذين الإطارين . فيلزم أن يمتنع توصيفه بالقدرة على أي 
شيء . وهو مسلم البطلان . 

LLU,‏ ابن عبّاد لم یفرق بين الواجب بالذات والواجب بالغیر » كما 
لم يفرق بين الممتنع بالذات والممتنع بالغير . فالمانع من تعلق القدرة هو 
الوجود والامتناع الذاتيان » لا الوجود والامتناع الغيريان اللاحقان بالشيء من 
جانب وجود علته ؤمن جانب عدم علته 


توضيحه : Js Gf‏ شيء تتعلق به القدرة يجب ST‏ يكون في Le‏ ذاته 

ممكناً تتساوى إليه نسبة الوجود والعدم . وكونه واجب الوجود عند وجود علته 
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لا يخرجه عن حد الإمكان . كما ان كونه ممتنع الوجود عند عدم علته لا 
يخرجه عن ذلك الحد . وعلى ذلك فمعلومه سبحانه » وان كان بين محقق 
الوجود أو محقّق العدم ‏ أي بين ضرورة الوجود بالنسبة إلى وجود علته 
وضرورة العدم بالنسبة إلى عدم ele‏ لكن هذه الضرورة في كلا الطرفين لا 
تجعل الشيء واجبا بالذات او ممتنعا كذلك . بل الشيء حتى بعد لحوق 
- الضرورة أو الإمتناع من جانب وجود athe‏ أو عدمه » موصوف بالإمكان غير 
خارج عن حد الإستواء . 

ففي المثال المفروضى - أعني ولادة الانسان في وقت معين ‏ قد تعلق 
علمه وإرادته سبحانه على خلقه في ذاك الظرف . ولا يقع نقيضه . ولكن 
عدم وقوعه ليس لاجل عدم قدرته سبحانه عليه > بل في وسعه سبحانه قطع 
الفیض وعدم خلق المعلوم » > بل لکونه على خلاف ما ple‏ وأراد » فکم فرق 
بين عدم القیام بالشيء ( عدم الخلقة ) لأجل کونه خلاف ما علم صلاحه » 
وعدم قدرته عليه . 


ج - عدم قدرته تعالی على مثل مقدور العبد 

ذهب البلخي إلى أنْ الله تعالی لا بقدر على fe‏ مُقدور العبد  GY‏ 
Lil‏ طاعة أو معصية أو عبث » وفسل الإنسان لا یضرج عن هذه العناوین 
الثلاثة » Us,‏ مستحيلة عليه تعالى Sp‏ لزم اتناف ala‏ بالطاغة ار المعضية 
آو العبث . والاولان یستلزمان أن يكون لله تعالی آمر » وهو محال . والأخير 
يدخل تحت القبيح وهو مستحيل عليه سبحانه . وقد مرت الإجابة عن عدم 
قدرته على القبيح فلا نعيد Uy.‏ الأولان فنقول : 

إن الطاعة والمعصية ليستا من الأمور الحقيقية القائمة بالشيء نفسه » 
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بل هما آمران یدرکهما العقل من مطابقة الفعل للماسور به ومخالفته له . 
فعندئذ لیس هنا أي إشكال في قدرته سبحانه على مثل ما قام به العبد بما هو 
J‏ بن یکون فعله سبحانه متحد الذات والهيثة مع فعل العبد وهيثته . وأما 
عدم اتصاف فعله سبحانه حينئذ بوصف الطاعة والعصیان فلا يضر بقدرته 
تعالی على مثل ما أتى به الانسان . OY‏ الملاك في المثلية هو واقعية الفعل 
وحقیقته الخارجية لا العناوین الاعتبارية أو الانتزاعية غير الداخلة في حقيقة 
الشيء . وإلى ما ذکرنا ینظر قول العلامة الحلي في شرح التجرید : « ان 
الطاعة والعبث وصفان لا يقتضيان الاختلاف الذاتي ٠»‏ . نفترض of‏ إنساناً 
قام ببناء بيت امتثالاً لامر آمره » فالله سبحانه قادر على إيجاد مثل ذلك البیت 
من دون تفاوتِ قدر شعرةٍ بینهما وينّسم فعل العبد بالطاعة دون فعله 
سبحانه » لکن ذلك لا يوجد فرقاً جوهرياً بين الفعلین » بل الفعلان متحدان 
dal‏ وهيئة . 
٠‏ وإنما الإختلاف في الأمر الإعتباري أؤ الإنتزاعي » ففعل الإنسان إذا 
نسب إلى امر الآمر يتسم بالطاعة دون فعله سبحانه . وهذا لا يوجب التقول 
بانه سبحانه لا يقدر على مثل فعل عبده . 

نعم » هناك أفعال صادرة عن الانسان بالمباشرة » قائمة به قيام العَرَض 
بالموضوع » كالشرب والأكل . فعدم صدورهما عن الله سبحانه سببه كونهما 

1 
من الافعال المادية القائمة بالموضوع المادي » وال سبحانه منزه عن 
المادة » فلا یتصف بهذه الأفعال . ومع ذلك كله : فالانسان وما يصدر منه 
: 
من الافعال المباشرة بإقداره سبحانه وحوله وقوته » بحيث لو انقطع الفيض 
2 £ 

من ربه لصار الانسان مع فعله خبراً بعد اثر . 


(۱) کشف المراد ‏ ص ۱۷ - طبعة صیدا . 


۱:۹ 


د عدم قدرته تعالى على عين مقدور العبد 
ذهب OLA‏ إلى عدم سعة قدرته سبحانه » كما ذهب من تقدم » 
eS 2 ~ ۲‏ 3 
ولكن بتفصيل اخر وهو انه تعالى لا یقدر على عين مقدور العبد » والا لزم 
3 
اجتماع النقیضین إذا أراده الله وکرهه العبد »او بالعکس . 


بیان الملازمة : إِنَّ المقدور من شأنه الوقوع عند داعي القادر عليه » 
والبقاء علی العدم عند وجود صارفه . فلو كان مقدوز واحد واقعا من 
قادرين » وفرضنا وجود داع لاحدهما ووجود صارف للاخر في وقت واحد » 
لزم آن Joy‏ بار إلى الداعي ol,‏ يبقى على العدم بالنظر إلى الصارف » 
فیکون وا اش سرد » وهما متناقضان . 


والجواب , : أولا - إن الإمتناع لا يختص بالصورة التي ذكرها الحاتان 
أعني التي تعلق فيها داعي eee‏ بالفعل وصارف الآخر بعدمه 3 بل يجري 
ob ee 222222525‏ لازم 


it‏ - إِنَّ عدم قدرته سبحانه على عين فعل العبد وجل ا نما 
تتعلق بالممكن بما هو مُمْكن فإذا صار ممتنعاً ومحالاً > فلا تتعلق به القدرة . 
وعدم تعلّقها بالممتنع لا يدل على عدم سعتها . وما فرضه الجيّائيّان من 
الصور « آو ما اضفناه ادها لا sy‏ يثبت أكثر من أن صدور الفعل في تلك الظروف 
محال لاستلزامه اجتماع التقيضين - في فرض الجبائيان ere‏ العلّتين 
التامتين على معلول واحد كما في فرضنا . وما هو محال خارجْ عن إطار 
القدرة ولا يطلق عليه عدم القدرة . 


E suka Wey‏ ا 
الشيء ء قبل وجوده . أو بعده ؟ فإذا أرادا الأول فلا عينية ولا ت تشخص في هذا ١‏ 


۱۰ 


الظرف ولا يتجاوزالشيء في هذه المرحلة عن كونه مفهوماً كلياً fy.‏ رادا 
الثاني » فعدم تعلق القدرة عليه إنما هو لأنه من قبيل تحصيل الحاصل وهو 
محال . والمحال خارج عن إطار القدرة : 

ورابعاً - إن ما ذكراه من « تعلق إرادة العبد على إيجاده وتعلق إرادته 
سبحانه على نقيضه ) » فكرة نویه وجدت في الاوساط الإسلامية حيث 
تور أن فعل العبد مخلوق له ولیس مخلوقاً لله سبحانه بالتسبیب Oly‏ هناك 
فاعلين مستقلين ( الله وعبده ) 6 ولكل كاله اشام 1 وعند ذلك لا bin‏ 


غير أَنَّ ذلك باطل كما سنبينه في التوحيد في الخالقيّة . فكل فاعل 
مختاراً کان ees‏ لا يقوم بالفعل 31 باقداره مسا وإرادته . فلو أراد 
العبد » فانما يريد بإرادة الله وقدرته على وجه لا یوجب الالجاء والاضطرار 
كما سنشرحه بإذنه سبحانه . 
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الصّفات الشوتيّة SNM‏ 
هه 


الحياة 


Gal]‏ الإلهيون على OF‏ الحياة من صفاته » Oy‏ « الحي » من أسمائه 
حسب الاامکان» وكيفية إجرائها على واجب الوجود . 

نقول ie‏ شك أن کل إنسان يميز بين بين الموجود الحي والموجود غير 
الحي 3 ويدرك أن الحياة ی 2 إلا al‏ زغم تلك المعرفة العامة » لا 
يستطيع أحد إدراك حقيقة الحياة في الموجودات الحية . 

٤ £ 2 £ 

فالحياة اشد الحالات ظهورا ولكنها اعسرها على الفهم » واشدها 
استعصاءً على التحديد . 

ولأجل ذلك اختلفت كلمة العلماء في تبيين حقيقتها وذهبوا مذاهب 
شتی . ولكنها في نظر علماء الطبيعة تلازم الآثار التالية في الموصوف بها : 

| الجذب والدفع 

ا 
۳ - التوالد والتکاثر . 
٤‏ - الحركة وردّة الفعل . 


۱۰۳ 


وهذا رت للحياة إنما يشير إلى آثار الحياة لا إلى بيان حقيقتها , 
وهي آثار مشتركة بين أفراد الحي ومع ذلك كله نرى البعد الشاسع بين ٠‏ الحياة 
النباتيّة والحياة البشريّة . فالنبات الحي يشتمل على الخصائص الأربع 
المذكورة » ولكن الحياة في الحيوان تزيد عليها بالحس والشعور وهذا 
الكمال الزائد المتمثل 3 ال والشعور لا يجعل الحيوان مصداقاً مايرا 
للحياة » بل يجعله مصداقاً أكمل لها . Sus‏ هناك ile‏ أعلى وأشرف وهي 
أن يمتلك الكائن الحي مضافا إلى الخصائص الخمس › خصيصة الإدراك 
العلمي والعقلي والمنطقي ۲ . وعلی ذلك فالخصائص Pay!‏ قذر مشترك 
بين جمیع المراتب الطبيعية Oly‏ كانت لكل مرتبة من المراتب خصيصة 
تمتاز بها عما دونها . 

ولیعلم أن علماء الطبيعة ذکروا هذا التعریف واکتفوا به GY‏ لم يكن 
لهم هدف إلا الإشارة إلى الحياة الواقعة في مجال بحوثهم . وأما الحياة 
الموجودة خارج عالم الطبيعة فلم تكن مطروحة لديهم عند اشتغالهم بالبحث 
عن الطبيعة . 


تعريف الحياة بنحو آخر 

لا شك Of‏ الحياة النباتية غير الحياة الحيوانية في الكيفية . وهكذا سائر 
المراتب العليا للحياة . ولكن ذلك لا يجعل الكلمة مشتركاً LBS‏ ذا معان 
متعددة . بل هي مشترك معنوي يطلق بمعنى واحد على جميع المراتب لكن 
بعملية تطوير وتكامل . 

توضيحه : إن الحياة المادية في Fw Peres es‏ ا ا أله 
حيوان ‏ تقوم بامرين . هما : 


. وهذا الادراك العلمي والمنطقي والعقلي تطویر للحس الموجود في الحياة الحيوانية‎ )١( 


١6 


الأول : الفعل والإنفعال » والتأثير والتأثر . وإلى ذلك تهدف 
الخصائص الأربع التي ذكرها علماء الطبيعة كما أوضحنا . ويمكن OF‏ نرمز 
إلى هذه الخصيصة ب « الفعالية » . 

الثاني : الحس والدرك بالمعنى البسيط . فلا شك أله متحقق فى 
أنواع الحياة الطبيعية حتی النبات . فقد کشف علماء الطبیعة عن ۷ 
الحس في عموم النباتات وان كان الإنسان البدائي عالماً بوجوده في نعضها 
کالنخل وغيره . والی هذا الأمر نرمز ب «الدراكية » . 

فتصبح النتيجة أن موم الحياة في الحياة الطبيعية بمراتبها هو الفعّالية 
ESM,‏ » بدرجاتهما المتفاوتة ومراتبهما المتكاملة . واه لا يصح أن SUS‏ 
الحياة على النبات والحيوان لا بالتطوير لوجود OSD)‏ الشاسع بين الحياتين ؛ 
فالذي یصحح الاطلاق والاستعمال بمعنی واحد هو عملية التطوير بحذف 
النواقص والشوائب الملازمة لما یناسب WS‏ من النبات والحیوان . 

وعلى هذا الأساس يصح اطلاق الحياة على الحياة الانسانية » بما هو 
إنسان لا بما هو حيوان 6 Cy‏ للإطلاق هو عملية التطوير التي وقفت 
عليها « Vy‏ فكيف يمكن ان er‏ الحياة الإنسانية Ly‏ دونها من الحياة » 
onl‏ الفعل المترقب من الحياة العقلية في الانسان من فعل الخلايا النباتية 
والحيوانية ! ا درك الإنسان للمسائل USI‏ والقوانین ی الرياضية .من حس 
النبات وشعور الحیوان ! ومع هذا البون الشاسع بين الحياتين » تجد 5 
نصف الكل بالحياة » ونطلق « الحي » بمعنی علیها . ولیس ذاك 
المعنی الواحد کون الموجود فعالاً» و « دراك » ولکن فعا ودک متسب 
مع کل مرتبة من مراتب الحياة . 

وباختصار ‏ إن ملاك الحياة الطبيعية هو الفعل والدَّرْك » وهو محفوظ 
في جمیع المراتب » ولکن بتطویر وتکامل . فإذا صح اطلاق الحياة بمعنی 


واحد على تلك الدرجات المتفاوتة فلیصح على الموجودات الحية العلوية 
لكن بنحو متكامل . ab‏ سبحانه حيّ بالمعنى الذي تفیده تلك الكلمة › 


\oo 


لكن حياة مناسبة لمقامه الاسمی » بحذف الزوائد والنواقص والأخذ بالنخبة 
والزبدة واللب والمعنی » فهو سبحانه Ee‏ أي « فاعل » و « مذرك ».وان 
شعت قلت: « فعال » و « دراك Yeu‏ كفعالية الممکنات و دراکیتها . 


jos‏ لتصویر التطویر في الاطلاق 

ما ذكرناه في حقيقة الحياة 6 وان العقل بعد ملاحظة مراتبها ینتزع 
مفهوماً وسیعاً ينطق علی جمیعها > أمر رائج See‏ : إن لفظ « المصباح » 
كان یطلق في البداية على الغصن المشتعل » غير أنه تطور حسب تطور 
الحضارة والتمدن » فاصبح یطلق علی کل مشتعل بالزیت badly‏ والغاز 
والکهرباءبمفهوم _ واحد ‏ وما ذاك OY‏ الحقيقة المقومة لصحة الإطلاق : 
کون الشي ء al‏ | بنفس مظهرا لغیره ومثيرا ما حوله . وهذه الحقیقة - مع 
اختلاف مراتبها - موجودة في جمیع المصادیق . وفي المصباح الكهربائي 
على نحو أتم . 

ل ل ب و من الحياة 
الموجودة في النبات والحيوان والإنسان . كما أن من الوهم ii‏ يُتصور OF‏ 
حياته رهن فعل وانفعال كيميائي أو فيزيائي » إذ كل ذلك ليس دخیلا في 
حقيقة الحياة وإِنّ كان دخیلا في تحققها في بعض مراتبها , إذ لولا هذه 
الأفعال الكيميائيّة أو الفيزيائية > لامتنعت الحياة في الموجودات الطبيعية . 
لکن دخالته في مرتبة خاصة لا يعد دليلاً على كونه دخيلاً في حقيقتها مطلقاً . 
كما J‏ اشتعال المصباح بالفتيلة في كثير من أقسامه لا يعد دليلاً لكونها مقومة 
لحقيقة الماح وان كانت كذلك لبعض ales}‏ . وعندئذ نخرج بالنتيجة 
التالية وهي آن المقوم للحياة كون الموجود Ladle‏ وعاملا 3 مدرکا وفاعلا 
Yu‏ دراك ۳۳ شکت فعبر . 


۱5۹ 


دلبل حباته سبحانه 
لا أظن أنك تحتاج في توصيفه سبحانه بالحياة إلى برهان بعد الوقوف 
على أمرين : 


2۶ 
الأول قد ثبت بالبرهان انه سبحانه عالم وقادر . وقد تقدم البحث 


الثاني 1 حقيقة الحياة في الدرجات العلوية » لا تخرج عن كون 
المتصف بها دراک وفتالا» وعالما وفاعلا . 

فاذا تقرر هذان الأمران تکون النتيجة القطعية af‏ سبحانه » بما أله 
عالم وقادر . دراك وفعال » لملازمة العلم للدرك»والقدرة للفعل » وهما 
نفس الحياة عند تطويرها بحذف الزوائد oe‏ ذلك نرى 5 الحکماء 
يستدلون على Sle‏ بقولهم : « انه تعالى حي لامتناع کون من يمكن St‏ 
يوصف ast,‏ قادر عالم » غير حي ٩»‏ . 

وفي الحقيقة حياته سبحانه عبارة عن اتصافه بالقدرة والعلم . 
وسيوافيك Of‏ جميع صفاته سبحانه Sy‏ كانت مختلفة مفهوماً » لكنها متحدة 
واقعية ومصداقا . 

AG Ba es Shae شالق‎ ae CS انلك لق‎ 


فمن المستحيل OF‏ يكون معطي الكمال فاقداً له . 


حياته سبحانه في الكتاب والستة 


إن الله تعالى يصف نفسه في الذكر الحكيم بالحياة التي لا موت فيها إذ 
يقول : Jai‏ على SA‏ الذي لا يَموتُ وسح م بخمده چ . وقد جاء 
لفظ « الحي » فيه إسماً له سبحانه خمس مرات . يقول جل وعلا : > الله لا 


(۱) كشف الفوائد هي شرح قواعد العقائد للعلامة الحلي 6 ص 81 . 
(۲) سورة الفرقان : الآية OA‏ . 


\ov 


اله إل ه هو الحي القيومُ ۽ لا ix, sist‏ ول نوم وم چ0 . 

وقال الامام محمد بن علي الباقر ( عليهما السلام ) ity:‏ الله تبارك 
وتعالى كان ولا شيء غیزه » نوراً ABV‏ فيه » وصادقاً لا كذب فيه . وعالما 
لا جل فيه .وس لآ موت نيه » وكذلك هو اليوم وكذلك لا با أبدأ ٩۳‏ . 

وقال اامام نوسن ین جعفر ر علیهما اسادع) : وان الله لا اه رل 
هو : كان حياً بلا كيف . . . كان & وجل لها حيّا بلا حياة Bale‏ » بل هو 
حى لنفسه ٩»‏ . 

فحياته سبحانه كسائر صفاته الكمالية » صفة واجبة لا Spa‏ إليها 
العدم > ولا یعرضص لها النفاد والانقطاع > oY‏ تطرق ذلك يضاد وجوبها 
وضرورتها » ویناسب (مکانها . والمفروض خلافه . 


(۱) سورة البقرة : الآية ۲۵۵ . 
(۲) و (۳) توحید الصدوق ص ۱۶۱ . 
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الصّفات ات EAN‏ 
)و )©( 


السمع والبصر 


5 من صفاته سبحانه المع والبصرء وان من أسمائه ا 
البصير »> وقد ورد هذان الوصفان في الشريعة الإسلامية الحمّة ‘ ؛ وتواتر وصفه 
E oe‏ 
aw Of)‏ وبصر سبحانه ليسا وصفين يغايران وصف العلم » ٠‏ بل 
هما من AE‏ علمه بالسموعات والمبْضَّرات , فلاجل علمه: بهما صار 
اا وصفان حّیان » وإدراكان نظير الموجود في الإنسان . 


“إن السَمع والبَّصر يغايران مطلق العلم مفهوماً . ولكنهما علمان 
مخصوصان وراء علمه المطلق من دون تكثر في الذات ومن دون أن يستلزم 
ذلك التوصيف ا » وما هذا إلا حضور الهویات المسموعة والمبصرة 
عنده سبحانه . فشهود المسموعات سمع . وشهود المبصرات بصر » وهو غير 
علمه المطلق بالأشياء العامة » غير المسموعة والمبصرة(“ . 


(۱) الاسفار,ج ٩۲.ص‏ 1۲۳-۲۱ . 


۱:۹ 


إذا تعرفت على الاقوال نذکر مقدمة وهي : 

إن السّماع في الإنسان يتحقق بأجهزة وأدوات طبيعية وذلك بوصول 
الأمواج الصوتية إلى الصماخ > ومنها إلى الدماغ المادي ثم تدركه النفس . 

غير aii‏ يجب التركيز على نكتة وهي : : إن وجود. هذه الأدوات المادية 
هل هو - لوازم تحقق الابصار pet‏ في مرتبة tale‏ كالحيوان 
والإنسان 5 7 al‏ دخيل في حقيقتها Byes‏ عامة ؟ للا شك 9 هذه الآللات 
والأدوات التي شرحها العلم بمشراطه إا هي من خصوصيات الإنسان 
المادي الذي لا یمکنه أن یقوم بعملية الاستماع وا بدونها و 
لموجود pal‏ يصل إلى ما یصل إليه الانسان من دون هذه الادوات فهو اولی بأن 
يكون ا بضیرا لأن الغاية: المتوخاة مر السّماع والإبصار هي حضور 
الأمواج والصور عند النفس المدركة » فلو كانت الامواج والصور حاضرة عند 
و إعمالا عمل راي ار كيميائي فهو سميع بصير أيضاً لتحقق الغاية 

. انم وأعلى‎ gph 


وقد ثبت عند البحث عن مراتب علمه أنَّ جميع الغوالم الإمكانية 
حاضرة لذیه سبحانه » فالاشیاء على الاطلاق » والمسموعات والمبصرات 
خصوصاً . أفعاله سبحانه » وفي الوقت نفسه علمه تعالى » > فالعالم و 
وأعراف: om‏ لدى ذاته وعلى هذا فعلمه بالمسموع كاف في توصيفه al‏ 
ل ل ل 


بالکلیات ‏ وبذلك تقف E.‏ الفرق بين القول الأول والثالث . 


اجابة عن سؤال 

إذا كان حضور المسموعات والمبصرات لديه سبحانه مصححاً لتوصيفه 
1 ۳ ۴ 5 2 

بالسميع والبصير فليكن هذا بعينه مصححا لتوصيفه بانه لامس ذائق شام ؟ 


۱۹۰ 


والإجابة عن هذا السؤال واضحة بعد الوقوف علی ان ا سبحانه 
توقيفية وذلك 93 المشمومات والمذوقات والملموسات حاضرة لديه سبحانه 
كحضور المسموعات والمبصرات 8 كيف 3 والوجود الإمكاني بعامة مراتبه 
قائم به سبحانه » وهو الحي القيوم أي القائم بنفسه والمقوم لغيره : وعلى 
ذلك لا فرق من حيث الملاك والمصحّح . لكن لما كان القول بتوقيفية 
أسمائه LJ bs‏ باب se‏ مامح في تعريفه سبحانه لم يصح | إطلاق 
اللامس Gy‏ والشامٌ عليه 


« السميع » و «البصير » في الكتاب والسنة 
اه سبحانه وصف نفسه بالسميع والبصیر . فقد جاء الأول 4۱ مرة 
والثاني ۲ ay‏ في الكتاب العزيز 


ومن الغايات التي يرشد إليها الذكر الحكيم في مقام التوصيف بهما هو 
إيقاف الإنسان على OF‏ ربه سميع يسمع ما يتلفظه من كلام » بصير یری کل 
عمل يصدر منه فيحاسبه يوماً حسب ما سمعه ورآه . يقول سبحانه : SI}‏ 
تبروا وتتقوا وتضخوا Sat‏ الناسٍ والله peat‏ علیم OG‏ ويقول سبحانه : 
و وقاتلوا في سبيلٍ الله واعلموا 9 الله Aram‏ علیم ٩4‏ ويقول سبحانه : 
« وو SAA‏ ينما کتم والله بما تون بَصيْر 14" ويقول سبحانه : © والله 
بن كاز كنات A‏ مي ال Wg‏ 


وقال الإمام علي بن أبي طالب ( عليه السلام ) : « والبَصیر لا بتفريي 
ui‏ 3 والشاهد لا بمماسة الف ۰ 


(۱) سورة البقرة : الآية ۲۲6 . 
(۲) سورة البقرة : الآية ۲46 . 
(۳) سورة الحدید : الآية ٤‏ . 
(4) سورة المجادلة : الاية ۱ . 
)0( نهج البلاغة» الخطبة ۱۵۵ . 


۱ 


وقال عليه السلام ) : ١‏ مَنْ AS‏ سَمِعَ نطقه » ومن سکت عَلِمَ 
O‏ 
وقال الإمام علي بن موسى الرضا ( عليه السلام ) : «لم یل الله 
اق a ee‏ 

وقال الإمام جعفر الصادق ( عليه السلام ) : «.هو تعالى سميعٌ بصير » 
سمیع بغير جارخة » وبصیر بغير الة ٠‏ بل telly ATL‏ ویر بنفييه ۲۳ . 

وقال الامام محمد الباقر ( عليه السلام ) : « اه Seat Gee‏ یسم 
be‏ نص pans‏ بما یشم »۲ . 

والحديث الأخير يشير إلى اتحاد صفاته e‏ واتحاد 
oes = IGG‏ 
fae a‏ کلها وم ds‏ 


سره 


(۱) نهج البلاغة» الخطبة ۱۸۲ . 
(۲) و (۳) توحيد الصَّدُوق» ١4٠‏ و ۱6۶ . 
(5) المصدر السابق . 


AVY 


الصّفات As‏ الذاتيّة 
0 


الإدراك 


قد عد بعض المتكلمين الإدراك من alae‏ ‘ والمدرك بصيغة الفاعل 
Gaal es‏ ؛ تبعاً لقوله سبحانه : « لا تشركة الأبصارٌ وَهُوَ يُذْرِك sha‏ 

585 اللطیك الَمِيرٌ 4( . 

ولا شك أله سبحانه بحکم الاية الشريفة مُدْرِك » لکن الکلام في أن 
الادراك هل هل وصت وراء العلم بالکلیات والجزئیات ؟. أو هو یعادل العلم 
ويرادفه ؟ . أو هو cle‏ حاص وهو العلم بالموجودات الجزئیة العينية ٠‏ فادراکه 
سبحانه هو شهود الاشياء الخارجية ووقوفه عليها وقوفاً UG‏ 

یقول العلامة الطباطبائي : الألفاظ المستعملة في القرآن الكريم في 
أنواع الإدراك كثيرة ربما يلقت العشرین کالعلم والظن والحسبان والشعور 
وال کر والعرفان والفهم والفقه والدراية واليقين Sally‏ والراي o£ Ny‏ والجفظ 
والحکمة والخبرة والشهادة والعقل ویلحق بها مثل القول والفتوی والبصيرة . 


وهذه BUSI‏ لا تخلو معانیها عن ملابسة المادّة والحركة والتخیرغیر 


(۱) سورة الأنعام : الآية ۳ 


wy 


خمسة منها وهي : العلم والحفظ والحكمة والخبرة والشهادة 5 فلأجل عدم 
استلزامها النقص والفقدان استعملت في حقه سبحانه . قال تعالى : 
> واثه بکل شَيْءِ ale‏ 24 . وقال تعالى « وربك عَلى كل شَيْءٍ 
خفیظ 04 . 
وقال تعالى : 8 والله بما تَعْمَلونَ خبیر OG‏ وقال سبحانه : POP‏ 
الغلیم الجکیم ok‏ 
وعبر عنه بالل والحفيظ ea siete‏ والشهيد ٠‏ والأقرب هو کونه 
axe‏ الاي و (aS‏ »> فشهوده للموجودات an‏ لدی ذاته وقیامها 
ike‏ من الحرفي ا مد و نگ للاشیاء > Y‏ تذ رکه 
الأنصار hy‏ يُدرِكُ Gebel hy Gla‏ الخَبِيرُ 4 . 


(۱) سورة النساء : الآية .۷١‏ 

(۲) سورة بأ : الآية ۲١‏ . 

(۳) سورة البقرة : الآية ۲۳۶ . 

)8( سورة یوسف : الآية ۸۳ . 

)0( سورة فصلت : الاية ۵۳ . لاحظ فیما ذکرناه المیزان » ج ۲ ۰ ص ۲۵۹ - ۲۱۲۱ . 
)1( سورة الانعام : الآية ۱۰۳ . 


۱۹ 


الصّفات الشوتية الذاتية 
(N)‏ 


الإرادة 


إن الإرادة من alee‏ سبحانه ۰ والمرید من أسمائه 6 ولا.يشك في 
ذلك احد من الالهیین آید) lls.‏ اختلفوا في حقيقة إرادته تعالى ولا 
ذلك يجب علينا الخوض فى مقامين : 


الأول : استعراض الآراء المطروحة في تفسير الإرادة على وجه 
الاطلاق . 


الثاني : تفسير خصوص الإرادة الإلهية . 
اجا ج vw.‏ حقيقة الإرادة ؟ 
۱ إن الارادة والکراهة کیفیتان نفسانیتان ار الكيفيات النفسانية ¢ 
يجدهما الإنسان ا بلا توسط شيء a‏ اللذّة والالم وغیرهما من الأمور. 


ان آن 0 le‏ ولك الامر الوجداني تحلیلا علمياً وصياغته 


أ فسَّرت المعتزلة الارادة ب «اعتقاد النفع» والکراهة ب «اعتقاد 
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الضرر » 0 قائلين 1 نسية القدرة إلى طرفي الفعل والترك متساوية 3 فإذا 
حصل في النفس الإعتقاد بالنفع في أحد الطرة فين » يرجح بسببه ذلك الطرف 


ويصير الفاعل مورا فيه . 


ويلاحظ عليه أنه ناقص عدا + Seeley‏ الاعتقاد بالنفع لا یکون مبدأ 
للتاثیر والفعل »إذ كثيراً ما يعتقد الانسان بوجود النفع في كثير من SLEW‏ ولا 
يريدها . وربما لا يعتقد بوجوده فيهاءبل يعتقد بوجود الضرر ومع ذلك يريدها 


لموافقتها لبعض القوى الحيوانية . 


3 2 
ب فسرت جماعة آخری الارادة بانها شوق نفسانی یحصل في 
الانسان تلو اعتقاده النفع . ۱ 


ويلاحظ عليه 3 تفسیر الإرادة بالشوق ناقص ندا إذ ربما تتحقق 
ie‏ ولا had Oise‏ شوق كما في تناول الأدوية الهرة لاجل العلاج . 

یتحقق الشوق المزکد ولا تکون هناك ارادة موجدة للفعل كما في ۳ 
ولمشتهیات" المحظورة للرجل المتفي . 


ولاجل ذلك صارت النسبة بين الارادة والشوق رها ولخضز صا من 
وجه . 

3 - الارادة كيفية نفسانية متخللة بين العلم piled!‏ والفعل ویعبر عنها 
بالقصد والعزم تارة » وبالاجماع والتصمیم آخریٍ . ولیس ذلك القصد من 
مقولة الشوق بقسميه المؤكد وغير المؤكد « كما al‏ ليس من مقولة العلم رغم 
حضوره لدى النفس كسائر الكيفيّات النفسانية . 


وباختصار » حقيقة الإرادة « القصد والميل القاطع نحو ) . 
هذه ae‏ التفاسير المختلفة حول حقيقة الإرادة وهناك نظريات اخرى 


طوينا عنها الكلام . 
وعلى كل تقدیر » لا يمكن تفسير الإرادة الإلهية بواحدة منها . أما 


۱۹۹ 


ist‏ فقد عرفت it‏ تفسير الإرادة باعتقاد النفع ملازم لإنكار الإرادة مطلقاً في 
الموجودات الإمكانية فضلا عن الله سبحانه وذلك by‏ مرجعها إلى العلم 
بالنفع » مع 1 نجد في أنفسنا شيعا وراء العلم والإعتقاد بالنفع . والقائل 
بهذه النظرية يثبت العلم وينكر الإرادة . فإذا بطل تفسير الإرادة بالإعتقاد 
بالنفع في ا الإمكانية يبطل تفسير إرادته سبحانه به انها + 

وسيوافيك of‏ من يفسّر إرادة الله سبحانه بالعلم بالأصْلّح؛متأثر من هذا التفسيرء 
غير أنه بل العلم بالنفع-الظاهر في النفع الشخصي -إلى العلم بالأصلّح 


اللائق بحاله سبحانه» الهادف إلى مصالح العباد» فانتظر . 


وأما التفسير الثاني أعني الشوق أو خصوص الشوق المؤكد ۰ فلو صح 

في الانسان فلا بصح في الله سبحانه 6 لآن الشوق من مقولة الإنفعال تعالى 

عنه سبحانه . فان الشوق إلى الشيء ols‏ الفاعل pail‏ الذي يريد الخروج 
من النقص إلى الكمال» فيشتاق إلى الشيء شوقاً أكيداً . 


وأما التفسير الثالث» فسواء أفسرت بالقصد والعزم » أو الاجماع 
والتصمیم › » فحقیقتها الحدوث بعد یر » والوجود بعد اللاوجود وهي بهذا 
المعنی يستحيل أن تقع er‏ لذاته لاستلزامه کون ذاته ee‏ 
للحوادث() . 


وجل عدم مناسبة هذه التعاریف لذاته سبحانه » صار المتألهون على 
طائفتين : طائفة تحاول جعلها من صفات الذات لکن بمعنى اخرء وطائفة 
تجعلها من صفات الفعل فتذهب إلى أن الارادة کالخلق والرزق تنتزع من 
فعله سبحانه وإعمال قدرثه وهذه الطائفة آراحت نفسها من الاشکالات الواردة 
على کونها من الصفات الذاتية . واليك الکلام حول نظریات هاتین الطائفتین . 


)1( وسيوانيك فى الصفات السلبيّة St‏ ذاته تعالی ليست محلا للحوادث 


۱۷ 


تش خصوص الارادة الالهية 

لما كانت الإرادة بالمعاني المتقدمة غير مناسبة لساحته سبحانه > ومن 
جانب آخر إن الإرادة وكون الفاعل Seb‏ رید - في مقابل كونه فاع 
Jane‏ | - كمال فيه »وعدمها يعد ۳ فيه حاول الحکماء والمحققون 
توصيفه سبحانه بها بمعنی يصح حمله عليه وتوصیفه به . وإليك تفسير هذه 
المحاولة بصور مختلفة . 


أ إرادته سبحانه علمّه بالنظام الأصلح 
7 ارادته سبحانه علمه بالنظام الأصلح والأكمل والأتم . وإنما 


فسروها بها فراراً من توصيفه سبحانه بأمر حدوني وتدزجي 3 وما یستلزم 
الفعل والانفعال » كما هو الحال فى الارادة الانسانية . 


قال صر المتألهين, : «معنی کونه مريداً E‏ فان وش 
نظام 3 الموجود في الكل من ذاته » ally‏ كيف يكون . وذلك النظام يكون 
لا محالة کائنا ۱ . 


3 2 3 3 
وقال Lal‏ : « إن ارادته سبحانه بعينها هي علمه بالنظام الاتم ۰ وهو 
بعینه هو الداعی لا آمر ol‏ »۲) 


وقال oer)‏ الطوسي : J:‏ 1 إرادته عدا هي العلم بنظام js‏ 
علی الوجه الاتم وإذا كانت القدرة والعلم نز شیا واحدا 3 مقتضیا لوجود 
الممكنات على النظام الأكمل كانت القدرة والارادة شیک واحدا في 
ذاته مختلفا بالإعتبارات العقلية »۳۲ . 


(۱) الأسفار الأربعة » SA pee‏ 
(۲) المصدر السابق . ص ۳۳۳ . 
(۳) المصدر نفسه » ص ۳۳۱ . 


\VA 


مناقشة هذه النظرية 

لا شك aff‏ سبحانه عالم بذاته وعالم بالنظام الأكمل My‏ والأصلح 
ولكن تفسير الإرادة به يرجع إلى إنكار حقيقة eo)‏ فيه سبحانه . إنكارها 
في مرتبة الذات مساوق لإنكار كمال فيه » إذ لا ريب أن الفاعل المريد أكمل 

من الفاعل غين المزيدء» فلو فسرنا aol]‏ سبحانه بعلمه بالنظام ققد نفینا ذلك 

الکمال عنه وعرّفناه فاعلا يشبه الفاعل المضطر في فعله . وبذلك يظهر النظر 
فيما أفاده المحقق الطوسي حيث تصورٌ 9 القدرة والعلم شيء وج بذاته 
مختلفان بالإعتبارات العقلية ا عدم صحة هذا اس نرى jl‏ ائمة 
اهل البيت ( عليهم السلام ) ينكرون تفسيرها بالعلم . قال بكير بن ین : 
قلت لأبي عبدالله الصادق ( عليه السلام ) : « علمه ومشيئته مختلفان او 
متفقان ؟ 

فقال ( عليه السلام ) :العلم ليس هو المشيئة We‏ تری أنك تقول 
سأفعل كذا Gy‏ شاء الله » ولا تقول سأفعل كذا pe Of‏ الله 0" . 


وان شعت قلت : إِنَّ الإرادة صفة مخصّصة لأحد المقدورين أي الفعل 
والترك وهي مغايرة للعلم والقدرة Lis‏ ,فخ اصیته اصح ةالإيجاد 
واللاایجاد»وذلك بالنسبة إلى جمیع الاوقات وإلى طرفي الفعل والترك على 
السواء . فلا تكون نفس الإرداة التي من شأنها تخصيص dol‏ الطرفین 
وإخراج القدرة عن كونها متساوية بالنسبة إلى الطرفين . 


وأما العلم فهو من المبادىء البعيدة للإرادة ¢ والإرادة من المبادىء 
القريبة إلى الفعل » فلا معنى Ladd‏ شيئاً واحداً . 


لد eat‏ 2 والمفاسد مخصصاً لأحد الطرفين 8 ون 
(al ols‏ تقول > لكن لا يصح تسمیته إرادة وإن اشترك مع الإرادة في 


. ص ۰۱۰۹ باب الإرادة‎ > Ve  یفاکلا‎ )١( 
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النتيجة وهي تخصيص الفاعل قدرته rer‏ الطرفين > إذ الاڈ شتراك في النتيجة 
لا یوجب if‏ يقوم العلم مقام الإرادة ويكون كافياً عن توصيفه بذلك الكمال 
أي الارادة . 


ال وتات 

ریما يقال : لماذا لا تکون حقيقة حقيقة الارادة نفس علمه سبحانه ؟ إذ لو 
كانت واقعية الأول غير وان الثاني للزمت الکثرة ة في ald‏ سبحاته . والکثرة 
أية التركيب 6 والتركيب يلازم الإمكان » لضرورة احتياجٍ الكل إلى 
الأجزاء » وهو تعالى منزه عن كل ذلك . 


والجواب إن معنى اتحاد الصفات بعضها مع بعض » والكل مع 
الذات » أن als‏ سبحانه علم كلها. قدرة كلها six‏ كلها .وأن تلك 
الصفات بواقعياتهاءموجودة فيها على نحو البساطة»وليس بعضها حياة وبعضها 
الآخر علماً »> وبعضها الثالث قدرة » لاستلزام ذلك التركيب في الذات . ولا 
راد من ذلك إرجاع واقعية إحدى الصفات إلى الاخرى Bb‏ يقال مثا : علمه 


قدرته ۱ فان مرد ذلك إلى إنكار جميع الصفات وإثبات صفة واحدة 5 


وباختصار إن هناك واقعية واحدة بحتة وبسيطة on‏ فیها العلم 
والحياة والقدرة بواقعياتها من دون Of‏ يحدث في الذات تكثر وتركب.. وهذا 
شير القول St‏ واقعية (رادته هي واقعية علمه . لیلزم من ذلك نفي واقعية 
الارادة والمشيئة . فان مرد ذلك إلى نفي الإرادة . كما 9 القول 31 واقعية 
قدرته ترجع إلى علمه مرده إلى نفي القدرة لا إثبات الوحدة ولتوضیح 
المطلب نقول : 


نه یمکن أن تنتزع مفاهیم كثيرة م من الشيء ء البسیط ویکون لكل مفهوم 
واقعية فيه من دون طروء التکثر والتركب . وذلك مثل الإنسان الخارجى 
بالنسبة | إلى الله سبحانه . فهو كله مقدور لله » كما SF‏ كلّه معلوم لله . Sty‏ 
Law‏ منه مقدور » وبعضاً منه معلوم . فالكل مقدور » وفي الوقت نفسه 


۱۷۰ 


معلوم . ومع ذلك ليست واقعية المعلومية نفس واقعية المقدورية . 
وبهذا تقدر على نجویز أن تكون ذاه سبحانه ile‏ كلها sits‏ 
كلا وكوة لكل رف راهم bigs‏ و الک ily‏ کت( ۲ . 


ب - |رادته سبحانه ابتهاجه بفعله 

إن پرادته سبحانه ابتهاجُ ذاته المقدسة بفعلها ورضاها به . وذلك لانه 
لما كانت als‏ سبحانه صرف الخیر وتمامه . فهو مبتهج بذاته اد تم الابتهاج 
وينبعث من الإبتهاج الذاتي ابتهاج في مرحلة الفعل ۰ OB‏ من Col‏ شيثا 
ات اثاره ولوازمه و المحبة الفعلية هي الإرادة في مرحلة الفعل ٠‏ وهي 
التي وردت في الأخبار التي جعلت الارادة من صفات فعله . فللارادة 
مرحلتان : إرادة في مقام الذات > وارادة في plas‏ الفعل : فابتهاجه الذاتي 
إرادة ذاتية » ورضاه بفعله إرادة في مقام الفعل . 

يلاحظ عليه :إن هذه النظرية کسابقتها لا ترجع إلى محصل . فان 
حقيقة الارادة غير حقيقة الرضا ء وغیر حقيقة الابتهاج . تصن هیا 
بالآخر إنكار لهذا الكمال في ذاته سبحانه . وقد مر Ot‏ كون الفاعل ويا 
في مقابل كونه فاعلا مضطراً موجباً . انسل تاکن . فلا يمكن نفي هذا 
الكمال عن ذاته على الاطلاق . بل يجب توصيفها بها على التطوير الخاص 
الذي مر مثله في تفسير الحياة » وسيوافيك بيانه في هذا الباب . 

ج - إرادته سبحانه إعمال القدرة والسلطنة 

ان جماعة من المتکلمین لما وقوا غل اله لا ینکن تزضیفه سبخانه 
بالارادة وجعلها من صفات ذاته لاستلزامه بعض الإشكالات التي مرت 
thle‏ « عمدوا الى جعلها من صفات الفعل كالخالقية والرازقية . قالوا: Uh‏ 


(۱) ان للشیخ المحقق الأصفهاني في تعليقاته على الكفاية کلاماً في المقام ینفعك جداً » فراجع 
نهاية الدراية ج ۰۱ ص ۱۱۷-۱۱ ط طهران. 


۱۷۱ 


لا نتصور لإرادته تعالى معنى غير إعمال القدرة والسلطنة . ولما كانت سلطنته 
تعالى تامة من جميع الجهات والنواحي . ولا يتصور النقص فيها lal‏ 
yS‏ 

1 قفه على dl‏ مقدمة أخرى » كما هو مقتضى قوله سبحانه LG  :‏ مره إذا 
5 فنا is a Joe of‏ £3555 


يلاحظ علیه: ان إعمال القدرة والسلطنة إما Sole]‏ له سبحانه أو 
اضطراریٌ . ولا سبيل إلى الثاني لآنه يستلزم Of‏ يكون تعالی فاعلا مضطراً 
ولا يصح توصيفه بالقدرة ولا تسميته بالقادر .. وعلى الاول . فما هو ملاك 
كونه فاعلا مختارا ؟ . لا بد أن يكون هناك قبل إعمال السلطنة وتنفيذ القدرة 
شيءٌ يدور عليه كونه فاعلاً مختاراً فلا يصح الأكتفاء بإعمال القدرة . 


وباختصار , إِنَّ الإكتفاء بإعمال القدرة من دون إثبات اختيار له في 
مقام الذات بنحو من الانحاء » غير مفيد . 

د- |رادته سبحانه نسبة قامية السبب إل الفعل 

جعل العلامة الطباطبائي إرادته تعالی من صفات فعله, وحاصل نظریته: إِنْ 
الصفة الوحيدة من بين الصفات النفسانية التي يجدها الانسان في صمیم ذاته. القابلة 
للانطباق على عنوان «الارادة» » هي صفة «القصد». 

و«القصد» الذي هو واسطة بين العلم بالفعل وتحققه , عبارة عن الیل النفسي 
للفاعل إلى الإتيان بالفعل. ۰ 

ولا يصح أبداً تفسير الإرادة بصفة العلم. لأننا ندرك بالوجدان أن ارادتنا 
متوسطة بين علمنا بالفعل والاتيان به . لا نفس العلم. 

وعلى هذا . فإذا أردنا توصيفه تعالى بالارادة-بعد تجريدها م نالنقائص - لا 
يمكننا تطبيقها على علمه تعالى » لأن ماهية وحقيقة العلم غير ماهية الارادة. 


)\( سورة یس :۰ الآية ۸۲ . المحاضرات ۰ ve‏ ۰ ص ۳۸ . 


يفن 


وتجر يد الإرادة عن النقائص لا جعلها متحدة مع العلم حقيقة. 

ثم إن الإرادة ‏ بعد تجریدها من النقائص - تكون صفة فعلية لله Sle‏ کصفات 
الخلق والاجاد والرحمة. 

بیان ذلك : عند ما تكتمل جميع مقدمات وأسباب یجاد الفعل, تنتز : 
ذاك صفة الارادة » فيكو ن تعالی «مر يدأ» » والفعل cabal pn‏ من دون أن تكون هناك 
واقعية ما بإزاء صفة الإرادة سوى حالة تامية الأسباب. 

وبعبارة أخرى : الإرادة في الله تعالى صفة منتزعة من اجتماع علل ومقتضيات 
وجود الشيء. إذ عند ذاك . تارة ينسب اکتمال مقدمات الفعل وقاميتها إلى الفعل , 
وأخرى بنسب إلى الله تغالى. فإذا نسب إلى الفعل سميت هذه الحالة (اکتبال 
المقدمات) : «إرادة الفعل» » ونفس الفعل : «مراد الله» . وإذا نسب إلى الله تعالى 
شمیت هنه الكالةدوارادة Gal‏ راد بعال د cal de jon‏ 

ويقولالعلامة(قدس سره): إن البراهين التي أقامها الحكاء لإثبات کون 
الإرادة إحدى صفات الذات, لاتثبت أزيد من أن جيمع مظاهر الوجود مستندة إلى 
قدرته تعالى وعلمه بالنظام الأصلح» ولا تثبت أن |رادته تعالی عبن علمه aga gl‏ 

بلاحظ عليه :إنه لو كان الملاك لاطلاق الارادة هو تماميّة الفعل من 
حيث السبب » یلزم صحة اطلاقها فیما إذا كان الفاعل المضطر تاما فى 
سببيته . وهو كما تری . ۱ 

أضف إلى ذلك Of‏ تمامية السبب فیما إذا كان الفاعل عالماً وشاعراً » 

حقيقة . والإرادة حقيقة اخرى . وقد قلنا إنه يجب إجراء ال علي الله 
سبحانه بعد التجريد عن شوائب الإمكان والمادية » مع التحفظ على 
معناها . لا سلخها عن حقيقتها وواقعيتها . 


(۱) ما أوردناه هو تقرير واضح لا أفاده قدس سره في تعاليق الأسفار ج ص ۳۱۵ VV‏ ونهاية الحكمة ص ۳۰۰. 


۱۷۳ 


- الحق في الموضوع 

الحق أن الإرادة من ا الذاتية ونجري عليه سبحانه على التطویر 
الذي ذکرناه في « الحياة » ولاجل توضيح المطلب gt‏ بكلمة مفيدة في 
جمیع صفاته سبحانه وهي : 

يجب على کل إلهي -في إجراء صفاته سبحانه عليه - تجریدها من 
شوائب النقص وسمات الامکان » وحملها عليه بالمعنی الذي يليق بساحته 
مع التحفظ على حقيقتها وواقعيتها حتی بعد التجرید . 

Up oe‏ نصفه سبحانه بالعلم » ونجریه عليه pt‏ عن 
الخصوصيات والحدود الإمكانية ولكن مع التحفظ على واقعيته » وهو حضور 
المعلوم لدى العالم . وأما کون علمه WS‏ نفسانياً أو إضافة بين العالم 
والمعلوم » فهو مُنزّه عن هذه الخصوصيات . ومثل ذلك الإرادة . فلا شك 
آنها وصف كمال له سبحانه 6 ونجري عليه سبحانه مجردة عن سمات 
الحدوث ل والتدرج والانقضاء بعد حصول المراد 3 Si‏ ذلك ds‏ من 
خصائص الإرادة الإمكانية . وإنما يراد من توصيفه بالإرادة كونه Held‏ مختاراً 
في مقابل كونه فاعلا مضطرا . وهذا هو الأصل المتبع في إجراء صفاته 
سبحانه وإليك توضيحه في مورد الإرادة : 

إل الفاعل ST UY‏ يكون ents Le‏ غير عالم بفعله » وهو الفاعل 


الطبيعي . كالنار بالنسبة إلى الاحراق . وإمًا أن يكون عالماً بفعله غير مُريد 
sr ds‏ هنه الفعل عن شعور بلا إرادة كرعشة العرتعش . وإما أن يكون 
عالماً مريداً عن كراهة لمراده وانما أراده لأجل ait‏ أقل الخطرين وأضعف 
ا ل یب 
كراهة بل عن رضا بفعله وهو الفاعل المريد الراضي بفعله . والقسمان: 
الأخيران وإن كانا يشتر ترکان في کون الفاعل فيهما مرید لكن لما كان 
الفاعل في القسم الأول منهما مقهوراً بعامل خارجي » لا يعد فعله مظهر 


۱۷۶ 


للاختیار التام » بخلاف الثاني فالفاعل فيه فاعل مختار تام وفعله مجلی 
للاختیار . 
وهذا الحصر الحقيقي الذي يدور بين النفي والإثبات يجرنا إلى القول 


باعل ا inl.‏ ال SGN‏ 

رما أن يكون فاعلا فاقداً للعلم » أو يكون عالماً فاقداً للإرادة » أو 
کون عالماًومريداً ولكن عن كراهة لفعله لجل إحاطة قدرة قاهرة عليه ٠‏ أو 
يكون latte‏ ومريداً راضياً ni‏ . وفاعلية الباري سبحانه غير خارجة عن 
إحدى هده الو . والثلاثة الأول غير لائقة بساحته سبحانه فتعین كونه 
eb‏ مريداً مالک رمام فعله وعمله . ولا يكون مقهوراً في الإيجاد والخلق . 
ا ان 

ومن جانب set‏ إن الإرادة فى المراتب الإمكانية لا = عن الحدوث 
والتدرج والانقضاء بعد حصول المراد» ومن المعلوم OL‏ إجراءها بهنه 
السمات على الله سبحانه . محال لاستلزامه طروء الحدوث على داته . 
فیجب علینا في إجرائها عليه سبحانه حذف هذه الشوائب » فیکون المراد من 
إرادته حينئذ اختياره وعدم كونه ا في فعله peo‏ بقدرة قاهرة . 

فلو صح تسمية هذا الإختيار بالإرادة فنعم المراد » Wy‏ وجب القول 
۰ بكونها من صفات الفعل . 

وبعبارة أخرى : إِنَّ الارادة صفة كمال لا لاجل كونها حادثة طارئة 
منقضية بعد حدوث المراد. وإنما هي صفة كمال لكونها رمز الإختيار وسِمَة 
ی و و له قسط من الإختيار حيث يختسار 
أحد طرفي الفعل على الآخر تلو محاسبات عقلية فیرجح الفعل على الضرر 
المتوعد به . فإذا كان الهدف والغاية من توصيف الفاعل بالؤزادة هو إثبات 
الاختیار وعدم المقهورية فتوصيفه سبحانه بکونه مختاراً غير مقهور في 
سلطانه » غير مجبور في إعمال قدرته » كاف في جري الإرادة عليه لا 
المختار واجد لكمال الإرادة على النحو الأتم والأكمل . وقد مر.أنه يلزم في 
إجراء الصفات ترك المبادي والأخحذ بجهة الكمال » فكمال الإرادة لیس في 


\Vo 


كونها طارئة زائلة عند حدوث المراد أو كون الفاعل خارجاً بها عن القوة إلى 
الفعل أو من النقص إلى الكمال . بل كمالها في کون صاحبها مختاراً » مالک 
لفعله آخذاً play‏ عمله ‏ > فلو كان هذا هو كمال الإرادة » فالله سبحانه واجد 
له على النحو الأكمل ]5 هو الفاعل المختار غير المقهور في سلطانه » ۶ واله 
غالب على مره 4 . 


الارادة في السنة 

يظهر من الروايات المأثورة عن أئمة أهل ابیت ( عليهم السلام ) أن 
مشيئته وإرادته من صفات فعله > كالرازقيّة والخالقيّة » واليك 1S‏ من هذه 
الروايات : 

: روى عاصم بن حميد عن أبي عبد الله ( عليه السلام ) قال‎ -١ 
قلت:لم رل الله مريدأً ؟.قال:إِنّ المريد لا يكون الا لمراد معه . لم يزل الله‎ « 
. 20) عالما قادراء ثم أراد‎ 

يبدو أنَّ الإرادة التي كانت في ذهن الراوي وسأل عنها هي الارادة 

بمعنى العزم على الفعل,الذي لا ينفك WE‏ عن الفعل . فأراد الامام هدايته 
إلى أن الإرادة بهذا المعنی لا يمكن أن تكون من أوصافه الذاتية » GY‏ 
یستلزم قدم المراد أو حدوث المرید . ولاجل of‏ یتلقی الراوي معنی صحیحا 
للإرادة » يناسب مستوى تفكيره » سر ( عليه السلام ) الإرادة بالمعنى الذي 
يجري عليه سبجانه في مقام الفعل وقال : «لم يزل الله We‏ قادراً ثم أراد » 
أي ثم خلق . ولكن ما جاءت به الرواية لا ينفي أن تكون الإرادة من أوصافه 
الذاتية بشكل لا يستلزم قدم المراد . وهو كونه سبحانه مختاراً بالذات غير 
مضطر ولا مجبور . 

وبذلك ظهر of‏ لارادته سبحانه مرحلتان کعلمه . ولكل تفسیره 


)\( سورة يوسفف : الآية ۲۱ . 
(vy)‏ الكافي ‘ Ve‏ 3 باب الإرادة » ص ٠١9‏ ‘ الحديث الأول . 


۱۷۹ 


الخاص . 

۲ - روى صَفُوان بن geet‏ قال : قلت لأبي الحسن ( عليه السلام ) : 
« آخبرني عن الإرادة من الله « ومن الخلق » . 

قال : فقال ( عليه السلام ) : «الإرادة من الخلق الضمير » وما يبدو 
لهم بعد ذلك من الفعل,وآما من الله تعالى فإرادته»إحداثه لا غير ذلك . لأنه 
لا يروي ولا oe‏ ولا يتفكرء وهذه الصفات منفية Cae‏ وهي صفات 
الخلق . فإرادة الله الفعل لا غير ذلك » يقول له کن خرن با لفظ .ولا 
نطق بلسان » ولا هِمّة. ولا تفكر » ولا GS‏ لذلك CRI‏ 
له »۱ , 

وهذه الرواية تتحد مع سابقتها في التفسير والتحلیل . فالإرادة التي كان 
البحث يدور علیها بين الا مام والراوي هي الراك بمعنى « الضمير وما يبدو 
للمرید بعد الضمير من الفعل » . ومن المعلوم از الإرادة بهذا الى 
الحدوث . واية الامکان » ولا يصح توصيفه سبحانه به . ولأجل ذلك ركز 
الامام على نفیها بهذا المعنی عن الباري » فقال : « لأنه لا يروي ولا يهم 
ولا یتفکر » . 

ولکن ‏ لأجل أن یتلقی الراوي مفهوما صحیحا عن الإرادة یناسب 
مستوی عقلیته فسر الامام الارادة ۰ بالإزادة الفعلية » فقال : « فارادة الله 
الفعل لا غير ذلك » يقول له كن فیکون . . .». فمع ملاحظة هذه الجهات لا 
يصح لنا أن نقول ان الإمام بصدد نفي کون الإرادة من صفات الذات » حتى 
بالمعنی المناسب لساحة قدسه سبحانه . 

۳- روى محمد بن مسلم عن أبي عبد الله ( عليه السلام ) قال : 
« المشيئة Og BIN‏ 

والهدف من توصيف مشيئته سبحانه بالحدوث هو إبعاد ذهن الراوي 
)١(‏ المصدر السابق » الحديث# . 
() الكافي » ج ۰۱ باب الإرادة » الحديث ۷ . 


۱۷۷ 


عن تفسیرها بالعزم على الفعل وجعلها وصفاً للات » OB‏ تفسیر الإرادة بهذا 
المعنی لا یخلو عن مفاسد . منها کون المراد قديماً . فلأجل ذلك فسر 
الامام الارادة بأحد معنییها وهو الارادة في مقام الفعل وقال : « المشيئة 
BI‏ و كناية عن حدوث فعله وعدم قدمه . 

وبذلك تقدر على تفسير ما ورد حول الإرادة من الروايات التي تركز 
على کونها وصفاً dad‏ سبحانها٩‏ . ۱ 

ثم Jy‏ ها هنا أسئلة حول کون إرادته سبحانه من صفاته الذاتية » وأنت 
بعد الاحاطة بما ذکرنا تقدر على الاجابة عنها . واليك بعض تلك الأسئلة : 

!-١‏ إن المیزان في تمییز الصفات الذاتية ن الصفات الفعلية ‏ كما 
ذكره الشيخ الكليني في ذيل باب الإرادة ‏ هو 3 الأولى لا تدخل في إطار 
النفي والإثبات بل تکون أحادية التعلق » فلا يقال إن الله يعلم ولا یعلم 6 
بخلاف الثانية فإنها تقع تحت دائرة النفي SLY,‏ فیقال ان الله يُعطي ولا 
يعطى . فعلى ضوء هذا » يجب أن تكون الإرادة من صفات الفعل إذ هي 
نما رار دعا ال ول نات . تقول pt alee‏ برید افه بكم الیسر ولا 
a‏ بكم الع به . 

والجواب عن هذا السؤال بوجهين : 

آحدهما : إِنَّ الارادة التي يتوارد عليها Gall‏ والإثبات هي الارادة في 
مقام الفعل ‏ وأما الارادة في مقام الذات التي فسرناها بکمال الارادة وهو 
الاختیار » فلا تقع في إطار النفي والإثبات . 

gt‏ ما coll‏ به يدر" SME‏ :مدا بان :لله les‏ إزادة 
Dene‏ مجهولة الکنه وأن الذي يتوارد عليه النفي والإثبات . الإرادة العددية 
الجزئية المتحققة في مقام الفعل . وأما أصل الارادة البسيطة ¢ وكونه سبحانه 


)۱( لاحظ الكافي » لثقة الإسلام الكليني ۰ Ve‏ ص ۱۱۰۹ - PAN‏ 


(۲) سورة البقرة : الاية ۱۸۵ . 
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فاعلا عن إرادة لا عن اضطرار وإيجاب 6 فلا يجوز سلبه عن الله سبحانه . it,‏ 
منشأ الاشتباه هو الخلط بين الإرادة البسيطة في مقام الذات ‏ التي لا تتعدد 
GON,‏ 6 وبين الإرادة العددية المتحققة في مقام الفعل التي تتعدد وتتثنى 
ويرد عليها النفي والإثبات . 

قال : « فرق بين الإرادة التفصيليّة العددية التي يقع تعلقها Bim‏ من 
أعداد طبيعة واحدة أو بكل واحدٍ من طرفي المقدور كما في القادرين من 
الحيوانات ۰ وبين الإرادة البسيطة الحقة الإلهية التي IS‏ عن إدراكها عقول 
أكثر الحكماء فضلا عن غيرهم »۱ . 

۲ لو کانت الإرادة نفس ذاته سبحانه لزم قدم العالم » لها متحدة مع 
الذات ‏ والذات موصوفة بهاءوهي لا تنفك عن المراد . 

يلاحظ عليه: أولاً - ان الاشکال لا یختص بمن جعل الارادة بمعناها 
الحقيقي وا لذاته سبحانه » بل الإشكال يتوجه Lact‏ علی من فسر ارادته 
بالعلم بالأصلح لاستناد وجود الأشياء إلى العلم ۳ الاتم الذي هو عین 
ذاته » واستحالة انفكاك المعلول عن العلة أمر بين من غير فرق بين ed‏ 
هذا العلم إرادة أو غيرها » فلو كان النظام الأصلح معلولاً لعلمه , وا مفروض 
if‏ علمه قدیم للزم قدم النظام لقدم علته 

Lt,‏ - إذا قلنا Sb‏ إرادته سبحانه عبارة عن كونه مختاراً غير ملزم بواحد 
من الطرفين » لا يلزم عندئذٍ قِدّم العالم إذا اختار إيجاد العالم متأخراً عن 
ذانه . 

We,‏ إن لصدر المتألهین ومن حذا حذوه من الاعتقاد بالارادة الذاتية 
البسيطة المجهولة اله د حف ot‏ جَهلنا بحقيقة هذه الإرادة وكيفية 
إعمالها یصدّنا عن البحث عن كيفية صدور يلك تون لماذا Gale gle‏ 
ولم يخلق held‏ 


ص 
روم الاسفار » Cre‏ ص ۳۲ . 
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وها هنا نكتة نعلقها على هذا البحث بعد التنبيه على أمر gay‏ الزمان 
كم متصل ينتزع من حَرّكة الشيء وتغيّره من حال إلى حال ومن مكان إلى 
مكان ومن صورة نوعية إلى أخرى » فمقدار الحركة عبارة عن الزمان . . ولولا 
المادة وحركتها لما كان للزمان مفهوم Gaim‏ بل مفهوم وهمي . 

هذا ما أثبتته الأبحاث العميقة فى الزمان والحركة . وقد كان القدماء 
يزعمون OF‏ الزمان يتولد من حركة الأفلاك والنيرين وغير ذلك من الكواكب 
السيارة » ولكن الحقيقة jt‏ كل حركة حليفة الزمان وراسمته ومولدته . 

وبعبارة ادق : إن التبذلات عنصرية كانت أو أثيرية » مشتملة على أمرين : 
الأول » حالة الانتقال من المبدأ إلى المنتهى » سواء أكان الإنتقال في الوصف أم في 
الذات . الثاني » کون ذلك ك الاتتقال على وجه التدريج والسيلان لا على نحو دفعي . 

فباعتبار الأمر الأول 7 توصف بالحركة » وباعتبار الثاني wigs‏ بالزمان . 
ots‏ شيئاً واحداً باسم التغیر والتبدل والانتقال‌یکون مبدء لانتزاع مفهومین 
منه » لکن كل باعتبار خاص . هذا من جانب . 

وهف خاي اخ إن المادة تتحقق على نحو التدريج والتجزئة ولا يصح 
وقوعها بنحو جمعي » areas‏ ا ب 
فكل ظاهرة مادية تتحقق تلو سبب خاص ۰ N SEE‏ 
التحقق الجمعي أو تقدم جزء منه أو تأخره بل لا مناص عن تحقق كل جزء 
في ظرفه وموطنه . وبهذا الاعتبار تشبه الأرقام والأعداد . فالعدد « خمسة » 
ليس له موطن الا الوقوع بين « الأربعة والستة » . وتقدمه على موطنه کتأخره 
عنه مستحيل . وعلى ذلك فالأسباب والمسببات المترتبة بنظام خاص 
يستحيل عليها خروج أي جزء من أجزائها عن موطنه ومحله . 

إذا عرفت هذا الأمر نرجع إلى بیان النكتة وهي :ماذا يريد 0 من 
قوله لو كانت الارادة صفة ذاتية لله سبحانه یلزم قدم العالم ؟ فان آراد أ نه يلزم 
Ges‏ العالم في زمان قبله وفي فترة ماضیة» فهذا ساقط بحکم المطلب 
الأول » ان المفروض أنه لازمان قبل عالم المادة لما عرفت من أن isa‏ 
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المادة ترسم الزمان وتولده : 
وإِنْ أراد لزوم تقديم بعض أجزائه على البعض الآخر أو على مجموع 
العالم فقد عرفت استحالته » Ob‏ إخراج كل جزء عن إطاره أمر مستحيل 
ثم إِنَّ لصدر المتألهين في هذا المقام كلاماً عميقاً فمن أراد الإطلاع 
فليرجع Yast‏ . 


۱۸۱ 


WAIN الصفات الثوتية‎ 
(A) 


الأزلية والأبدية 


رن الازلية والأبدية من صفاته سبحانه > كما أن الأزليّ والابدي من 
آسمائه . وقد یطلق. مکانهما القدیم الباقي . فالقذم على الاطلاق . والبقاء 
كذلك من صفاته » وعلیه فهو سبحانه قدیم آزلي » باق آبدي . ویطلق عليه 
الاولان لاجل أنه“ المصاحب لمجموع الازمنة المحققة أو المقدرة في 
الماضي » كما يطلق عليه الآخران لاجل أنه الموجود المستمر الوجود في 
الازمنة الآتية محققة كانت ام مقدرة . وربما يطلق عليه السُرمَدي بمعنی 
الموجود المجامع لجميع الأزمنة السابقة واللاحقة . 

وباختصار إن توصيفه بالقديم الأزلي بالنسبة إلى الماضي ۰ وبالباقي 
الأبدي بالنسبة إلى المستقبل . هذا ما عليه المتكلمون في تفسير هذه 
الأسماء والصفات . 

ولكن هذا التفسير يناسب شأن الموجود الزماني الذي يصاحب الأزمنة 
المحققة أو المقدرة . الماضية أو اللاحقة » والله سبحانه منرّه عن الزمان 
والمصاحبة له » بل هو خالق للزمان سابقه ولاحقه > فهو فوق الزمان 
والمكان » لا يحيطه زمان ولا يحويه مكان . وعلى ذلك فالصحيح في 
التفسير أن يقال Of‏ الموجود الإمكاني ما يكون وجوده غير نابع من ذاته » بل 
يكون مسبوقاً بالعدم ويطرأ عليه الوجود من قبل «ache‏ ويقابله واجب الوجود 
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وهو ما یکون وجوده تاش من ذاته 6 راجا بذاته » يمتنع عليه تطرق العدم 
ولا پلابسه أبداً . ومثل ذلك لا یسبق وجوده العدم » > فيكون fer‏ أزلياً . كما 
يمتنع of‏ يطرأ عليه العدم » Bb aloes‏ 

وباختصار » ضرورة الوجود وحتمیته طاردة للعدم أزلا (ul,‏ وال لا 
OS‏ واجب الوجود بل ممکنه . وهو خلف الفرض . 

Ul;‏ برهان هذه الصفات الأربع التابعة لوجوب وجوده فقد مضی بيانه 
عند البحث عن لزوم انتهاء الموجودات الامكانية إلى واجب ضروري قائم 
بنفسه وبذاته » Wy‏ یمتنع ظهور الموجودات الامکانية وتحققها . 

de ul,‏ الأزلي والابدي والقدیم والباقي من آسمائه سبحانه » فعلی 
SLL ob al‏ ستحالة رقف لا يصح تسميته تعالى إل بما ورد في 
الكتاب والسئة . والذي ورد منها في الروايات المروية عن الرسول الكريم 
والأئمة ( عليهم السلام ) هو الأخيران أعني « القديم » و « الباقي » » دون 
الاولین » كما سيوافيك في آخر الفصل عند التعرض لأسمائه تعالى في 
الكتاب والسئّة . 

إلى هنا تم البحث عن الصفات ارت الدائة اومن لذ ip‏ 
ate‏ الي ر ي ٠‏ فکل كمال يعد كمالاً مطلقاً فهو تعالى متصف به » 
كما Of‏ كل نقص فهو منزه عنه ise)‏ انان التي وردت في الكتاب والسئة 
تشير إلى كماله تعالى وتدفع الحاجة والنقص عن ساحة قدسه . فلو أردنا 
توصيفه سبحانه بوصف واحد Cate‏ ۰ فهو الكمال المطلق أو الغنی 
المحفن . واذا آردنا تفسیر ذلك الکمال والوصف الواحد الجامع لجميع 
الصفات ‏ فيكفي جعل الصفات الثمان الثبوتية التي بحثنا عنها شرحاً له . 
ومن هنا یجعل الاسم الواحد من آسمائه سبحانه وهو « الله » رمزا للذات 
المستجمعة لجمیع الصفات العمالية . 


هذا كله حول صفاته الثبوتيّة الذاتية » ویقع البحث في الباب الثاني 
التالي حول alive‏ الثبوتية الفعليّة » وقد تقدم الفرق بینهما وتأتي الاشارة إليه 
مجدداً ۰ 


۱۸ 


الباب الثاني 
الصفات الثبوتية الفعلية 


الصفات الثبوتية الفعلية 


قد عرفت عند تقسيم صفاته سبحانه أنّها على نوعين : صفات 
الذات . وصفات الفعل » وقلنا بأن الفرق بين النوعين هو St‏ الصفات التي 
K&S‏ في توصیفه سبحانه بها فرض ذاته فهي صفات الذات . كالقدرة 
والحياة والعلم . 

وأما الصفات التي یتوقف توصیفه سبحانه بها على صدور فعل منه 
وفرض شيء غير الذات فهي صفات الفعل المنتزعة من فعله سبحانه . وإلى 
هذا الفرق يرجع ما اشتهر في الكتب الكلامية من أنَّ كل وصف لا يقبل 
النفي والإثبات ويكون أحاديّ التعلّق فهو صفة الذات » وما لا يكون كذلك 
ويقع في إطار النفي تارة والإثبات أخرى فهو صفة الفعل . فلا يقال إنه 
سبحانه يعلم ولا يعلم » ولكن يقال إنه سبحانه يغفر ولا يغفر . والهدف في 
هذا المقام هو البحث عن بعض صفات فعله سبحانه كالتكلّم والصّدق ‏ فهو 
سبحانه متکلم وصادق . فان له سبحانه حسب أسمائه ae)‏ مجالي في 
غلم الإيجاد . ومظاهر في عالم الحلق » فهو مُحبي وممیت 6 ورازق 
ومنعم » ورحيم وغفور إلى غير ذلك من أسمائه وصفاته التي ستوافيك في 
اخر الفصل بإذنه تعالى . 


۱۸۷ 


الصفات الفعلية 
)\( 


أجمع المسلمون تبعاً للكتاب والسنة على كونه سبحانه متكلماً ويبدو 
أن البحث في هذا الوصف هو اوّل مسألة طرحت على بساط المناقشات في 
تاريخ علم الكلام وان لم يكن آمراً قطعياً . وقد شغلت مسألة الكلام 
الإلهي 3 وأنه ما هو وهل هو حادث أو قديم 3 بال العلماء والمفکرین 
الإسلاميين في عصر الخلفاء « وحدئت بسببه مشاجرات بل صدامات دامية 
ذكرها التاريخ وسجل تفاصيلها وعرفت ب « محنة خلق القران » ويمكننا أن 
نلاحظ لذلك عاملين رئيسيين : 

الأول : الفتوحات الإسلامية التي أوجبت اختلاط المسلمين بغيرهم 
وصارت مبداً لاحتكاك الثقافتين الإسلامية والأجنبية . وفي ذلك الخضم 
الإسلامية . 

الثاني : ترويج الخلفاء البحث عن هذه المسألة ونظائرها حتى ينصرف 
المفكرون عن نقد أفعالهم وانحرافاتهم . 

ولا يذ من التنبیه على مصدر بث هذه الفكزة بالخصوص فنقول : إن 
البحث في حقيقة کلامه سبحانه Myf‏ وکونه مخلوقاً أو غير مخلوق » حادثاً 
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أو قديماً ثانياً » مما أثاره النصارى الذين كانوا في حاشية البيت الأموي وعلى 
رأسهم يوحنا الدمشقي الذي كان يشکك المسلمين في دينهم . فبما أن 
القرآن نص على OF‏ عيسى بن مریم كلمة الله ألقاها إلى مریم » صار ذلك 
وسيلة OY‏ يبث هذا الرجل بين المسلمين قذم كلمة الله عن طريق خاص ٠‏ 
وهو أنه كان يسألهم : أكلمة الله قديمة أو لا ؟ . 


. قالوا : قديمة‎ Sp 
. قال : ثبت دعوى النصارى بأن عيسى قديم‎ 
وإن قالوا : لا‎ 


قال : زعمتم WIS OF‏ مخلوق . ۱ 

فلاجل ذلك قامت المعتزلة لحسم مادة النزاع » فقالوا : إن القران 
حادث لا قدیم » مخلوق لله سبحانه . 

Ys‏ لم تكن هذه المسألة مطروحة في العصور السابقة بين المسلمین 
تشعبت فيها الآراء وتضاربت الأقوال » حتى لقد صدرت بعض النظريات 
الموهونة جدا كما سيأتي . لكن نظرية الم لاقت القبول في عصر 
الخليفة المأمون إلى عصر المتوکل » إلا Sf‏ الامر انقلب من عصر المتوکل 
إلى زمن انقضاء المعتزلة لصالح أهل الحدیث والحنابلة . 


وفي الفترتین Cady‏ حوادث مؤسفة وأريقت دماء بريئة » شغلت بال 
المسلمین عن التفکر فیما يهمهم من أمر الدّين والّنیا ‏ وکم لهذه المسألة من 
نظیر في تاريخ المسلمین !۱ . 

0 4 

وقبل الخوض في المقصود نقدم امورا : 

الأول Sf‏ وصف الکلام عند الاشاعرة والكلابيّة - الذین أثبتوا لله کلام 
قديماً ‏ من صفات الذات » بخلاف المعتزلة والإمامية فهو عندهم من صفات 
قياسين متعارضين . فالأشاعرة تبعوا القياس التالي : 
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كلامه تعالى وصف له . وکل ما هو وصف له فهو قديم . فكلامه تعالى 
قديم . وأما غيرهم فقد تبعوا قياساً غيره . وهو : كلامه تعالى مؤلف من 
أجزاء مترتبة متفاوتة متعاقبة في الوجود » وكل ما هو كذلك راد 
فكلامه تعالى حادث . 


والأشاعرة ‏ لاجل تصحيح كونه قديماً- at ay pad‏ معنى قائم بذاته 

یسمی الکلام النفسي . والمعتزلة والامامية آخذوا بالقیاس الثاني وقالوا 7 
معنى كلامه أنه موجد للحروف والأصوات في الخارج > فهو حادث . 

ولبعض الحنابلة هنا قول آخذ بكلا القياسين المتناقضين حيث قالوا إن 
کلامه > Gy‏ وأصوات قائمة بذاته وفي الوقت نفسه هي قديمة 6 وهذا من 
غرائب. الأقوال والأفكار . 

الثاني : إِنَّ تفسیر کونه سبحانه متکلماً لا بنحصر في الاراء الثلاثة 
المنقولة عن الاشاعرة والعدلية ‏ المعتزلة والامامية ) والحنابلة » بل هناك 
رأي رابع أيدّته البراهين الفلسفية وأوضحته النصوص القرانية وورد في 
أحاديث أئمة أهل البیت » وحاصله : ان العالم بجواهره وأعراضه › »> فعله 
وفي الوقت نفسه کلامه > وسوف يوافيك توضيح هذه النظرية .. 


الثالث : إن الطريق إلى ثبوت هذه الصفة عند الأشاعرة هو العقل وعند 
العدلية هو السمع > وسوف يوافيك دليل الأشاعرة عند البحث عن نظريتهم . 
اما النقل فقد تضافرت الآيات على توصيفه به » قال تعالى :> مِنْهُمْ من 
ols‏ الله OG‏ . وقال تعالى : ولم الله مُوسى تکلیماً 204 . وقال 
سبحانه : Lily‏ جا مُوسى لميقاتنا وکلمه ره OG‏ . وقال تعالی, : ووما 
کان A‏ أن LIS‏ لله إلا وَحَياً او من وراء ججاب أو يُرْسِلَ رَسُولاً ge‏ 


(۱) سورة البقرة : الآية ۲۵۳ . 
(۲) سورة النساء : الآية ۱1۶ . 
(۳) سورة الاعراف : الآية ۱6۳ . 
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abt‏ ما OQ pO YS Sy Le‏ وقد بَيّن تعالى أن تكليمه الأنبياء لا يعدو عن 
الأقسام التالية : 

۱ وخا‎ ۳ oN 

۲ «أو من وراء حجاب » . 

Mies تا‎ ۴ 

فقد أشار بقوله : Wp‏ وحياً 4 إلى الكلام المُلقى في روع الأنبياء 
بسرعة وخفاء . 

كما أشار بقوله  :‏ أو من وراء حجاب 4 إلى الکلام المسموع 
لموسی ale)‏ السلام ) في القمة المباركة . قال تعالی : فلا Geo vd‏ 
مسن شاطيء ۽ الاي a‏ في ii‏ المباركة اين الشترو:آن با موی 
A‏ آنا الله رَبْ العَالَمِين 294 . 

واشار بقوله : « أو يرسل رسولا » إلى الإلقاء الذي يتوسط فيه ملك 
الوحي . قال سبحانه : Gti ee ME thf‏ ففي الحقيقة 
الموحي في الأقسام الثلاثة هو الله سبحانه تارة بلا واسطة بالإلقاء ذ في الروع ‘ 


أو بالتکلم من وراء حجاب بحيث يُسمع الصوت ولا يرى المتکلم ‏ و 
بواسطة الرسول . فهذه الأقسام الثلائة هي الواردة في الاية المباركة . 


الرابع : في حقيقة کلامه سبحانه . 
قد عرفت أنه لا حلاف بين المسلمین في توصیفه سبحانه بالتکلم وإنما 
الخلاف في حقيقته Syl‏ ویتفرع عليه حدوثه وقدمه ثانياً » فیجب البحث 
ل * * 


)1( سورة الشورى : HN‏ ۵۱ . 
(۲) سورة القصص : الآية ۲۰ . 
(۳) سورة الشعراء : الآيتان ۱٩۳‏ و114١.‏ 


۱۹۲ 


المقام الأول - حقيقة كلامه تعالى 

إليك فيما يلي الآراء المطروحة في حقيقة كلامه تعالى : 

- نظرية المعتزلة : قالت المعتزلة . کلامه تعالی اصوات وحروف 
ليست قائمة بذاته تعالی بل يخلقها في غيره کاللوح المحفوظ أو جبرائیل أو 
النبي . وقد صرح بذلك القاضي عبد الجبار فقال : « حقيقة الكلام » 
الحروف المنظومة » والاصوات المقطعة » وهذا كما يكون میم بنعْمَةٍ توجّد 
ee‏ م 
في غيره وليس من شرط الفاعل أن یجل عليه الفعل »۲ . 

والطاه :أن اكوم اة کلم هدا الم abe‏ رم 
الكلام في حصر التكلم بهذا المعنی . قال في شرح المواقف : « هذا الذي 
قالته المعتزلة لا نتكره بل نحن نقوله ونسميه LOIS‏ لفظياً ونعترف بحدوثه 
وعدم قيامه بذاته تعالی ولکن نشت آمرا وراء ذلك ٩۲۲»‏ . 

يلاحظ على هذه النظرية أن ما ذکره من تفسیر کلامه سبحانه بایجاد 
الحروف والأصوات في الأشياء » Lal‏ يصح في الكلام الذي يخاطب به 
Go he‏ اه اه ف ره ها د المع > وإليه ينظر ما ذكرنا من 
الآيات حول تکلیمه سبحانه موسی أو غيره9” . Gly‏ إذا لم يكن هناك 
مخاطب خاص لجهة الخطاب فلا بد أن يكون كلامه سبحانه على وجه 
الإطلاق هو فعله المُنبىء عن جماله . المظهر لکماله . فاکتفاء المعتزلة بما 
ذکروا من التفسير إنما يناسب القسم الاول « Ul,‏ القسم الثاني فلا ینطبق 
عليه . إذ فعله على وجه الإطلاق ليس من قبيل الأصوات والألفاظ » بل 
عبارة عن الأعيان الخارجية والجواهر والأعراض . وقد سَمی سبحانه فعلّه 


)١(‏ شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار » المتوفي عام 4۱6 . ص 578 . وشرح 
المواقف للسيد الشريف ص 440 . 

(۲) شرح المواقف . ۱ ص ۷۷ . وسيوافيك الأمر الآخر الذي يثبته الأشاعرة . 

(۴) قال سبحانه : « کم اف موی GLE‏ سورة النساء : الآية ۱36 . وقال سبحانه : $ وما 
کان لشر 9 یکلمه الله إلا وحیا .. » سورة الشوری : الآية ۵۱ . 


۱4۴۳ 


كلاماً في غير واحد من الآيات وهذه هي النظرية التي نذكرها فيما يلي : 
ب - نظرية الحكماء : لا شك OF‏ الکلام في أنظار عامة الناس هو 
الروت والأصوات الصادرة من المتكلم . القائمة به . وهو يحصل من 
تَموج الهواء واهتزازه بحيث إذا زالت الأمواج زال الكلام ane‏ . ولكن 
الإنسان الاجتماعي يتوسع في اطلاقه فیطلی الکلام على الخطبة المنقولة أو 
الشعر المروي عن شخص ¢ ويقول هذا كلام النبي أو إلقاء امرىء القيس 3 
مع St‏ كلامهما قد زال بزوال الموجات والاهتزازات . وما هذا الا من باب 
التوسّم في الاطلاق ومشاهدة ترتب الاثر على المروي والمنقول . 


وعلى هذا فكل فعل من المتكلم اقلا ن ابر اي بفیده كلاه من 
إبراز ما یکتنفه الفاعل في سریرته من المعاني والحقائق » يصح تسميته كلاماً 
من باب التوسع والتطویر . وقد عرفت of‏ المصباح وضع حینما وضع علی 
مصداق بسيط لا يعدو الغصن المشتعل . ولكن لما كان أثره ‏ وهو الإنارة - 
موجوداً في الجهاز الزيتي والغازي والكهربائي أطلق على الجميع » ومثل 
ذلك الحياة على النحو الذي أوضحناه . فإذا صحت تلك التسمية وجاز ذلك 
التوسع في ذينك اللفظين » يجوز في لفظ « الكلام » فهو وان وضع يوم وضع 
للأصوات والحروف المتتابعة الكاشفة Le‏ يقوم في ضمير المتكلم من 
المعاني . إلا أنه لو وجد هناك شيء يفيد ما تفيده م والحروف 
المتتابعة بنحو أعلى وأتم لصحت تسميته كلاماً أو كلمة . وهذا الشيء الذي 
يمكن أن يقوم مقام الكلام اللفظي هو فعل الفاعل الذي پلیق أن يسمى 
بالکلام الفعلي » a‏ كل ال کف عن مدیم یکتفه Se‏ من الم 
والقدرة والغظمة والكمال . غير آن دلالة الألفاظ على السرائر والضمائر 
اعتبارية ودلالة الأفعال والآثار على ما عليه الفاعل والمؤثر من العظمة 
تكوينية . 

ولاجل ذلك نرى أنه سبحانه يصف عيسى بن مریم بأنه كلمة الله التي 
ألقاها إلى مريم العذراء ويقول : 


55 


يا Jit‏ الكتاب لا تعلو في ees‏ ولا Id ts‏ على الله إل الح 
Lai!‏ المسیح عیسی of‏ مریم رول الله وکلمته ألقاها إلى مریم وروح 
be‏ 204 . 

وكيف لا يكون سيدنا المسيح كلمة الله مع أنه يكشف عن قدرة الله 
سبحانه على Ge‏ الانسان في الرحم من دون لقاء بين بين انثى وذكر » ولأجل 
ذلك je‏ وجوده آية ومعجزة . 

وفي ضوء هذا الاصل Ly‏ سبحانه كل ما في الكون من كلماته 
ويقول : BD‏ لو كان خر مدادا أ لمات رَبِي فد a‏ بل أن as‏ 
کلمات wy)‏ ولو جنا بمثله SEN‏ ۷ . 
ويقول ا وَلَوْ آن مَا في الارض مِنْ شَجَرَةٍ Pally el‏ 
یمده من بعده سبعة ابحر ما نفدت ت AIS‏ الله Pg‏ 
يقول علي ( عليه السلام ) : و قول لما أراد OSS ٠ «SSS‏ ۷ 
بصوت قرع ولا بنداء یسمع ‏ نما Slee CIS‏ فعل منه » أنشأه 
alia‏ > لم يكن من قبل ذلك BIS‏ ولوکانقدیمً لكان لا نا . 

وقد نقل عنه ( عليه السلام ) أنه قال مین عظمة خلقة الانسان : 

أتزعم أنك جرم ae‏ وفيك انطوى العالم الأكبر 

وانت St‏ المبین الذي باخزفه لير O‏ 

فكل ما في صحيفة الکون من الموجودات الإمكانية كلماته » وتخبر عما 
في المبدأ من كمالر وجمال, مر 39 


sds. 


(۱) سورة النساء : الآية ۱۷۱ . 

4 سورة الكهف : الآية ۱۰۹ . 

(۳) سورة لقمان : الآية ۲۷ . 

(:) نهج البلاغة » الخطبة Ve AWA‏ ص ۱۲۲ ط عبده. 


۱۹۵ 


ما يسمى عند الناس قولاً وكلاماً عبارةٌ عن إبراز الإنسان المتكلم ما في 
ذهنه من المعنى بواسطة أصوات مؤلفة موضوعة لمعنى ۰ فإذا قرع سم 
المخاطب أو السامع انتقل المعنى الموجود في ذهن المتكلم إلى ذهنهما 
فحصل بذلك الغرض من الكلام وهو التفهيم eels‏ . وهناك نكتة نبه عليها 
الحكماء فقالوا : حقيقة الكلام متقومة بما يدل على معنى خفي مُضمر , وأما 
بقية الخصوصيات ككونه بالصوت الحادث في صدر الإنسان > ومروره من 
طريق الحنجرة واعتماده على مقاطع الفم وكونه بحيث يقبل أن يقع 
مسموعا . فهذه خصوصيات تابعة للمصاديق وليست دخيلة في حقيقة المعنى 
الذي یتقوم به الكلام . 

فالكلام اللفظي الموضوع > الدال على ما في الضمیر . كلام . وكذا 
الإشارة الوافية لإراءة المعنى > كلام . كما أن إشارتك بيدك إلى القعود 
والقيام » أمر وقول . وكذا الوجودات الخارجية فإنها لما كانت حاكية بوجودها 
عن وجود علتها . وبخصوصياتها عن الخصوصيات الكامنة فيها . صارت 
الوجودات الخارجية -بما أنَّ وجودها مثال لكمال علّتها ‏ کلاماً . وعليه 
فمجموع العالم الإمكاني كلام الله سبحانه » يتكلم به بإيجاده وإنشائه , 
فيظهر المكنون من كمال أسمائه وصفاته . وكما أنه تعالی خالق العالّم 
والعالم مخلوقه » كذلك هو تعالی lca‏ بالعالم » مظهر به خبایا الأسماء 
والصفات > والعالم کلامه() . 

قال أمير المزمنین وسید الموحدین ( عليه السلام ) في نهج البلاغة : 
خر لا بلسانٍ ولَهُواتٍ » ومع لا بخروق وادوات » یقول ولا بل 
bins,‏ ولا يتحفظ ٠‏ ويُريد ولا بش ۰ Coe‏ ويرضى من غير رقّة » 
Ga‏ ويغضب من غير مشفّة ؛ يقول لمن آراد كونه:كن.فيكون , لا بصوت 
يقرع » ولا بنداءِ یسمم » وإنما كلامه سبحانه fib‏ منه أنشأه ول لم يكن 


۶ 


من قبل ذلك کائن ولو كان قديماً لكان لها ثانياً MO‏ 


(۱) المیزان ۰ ج ۲ ۰ ص 1.۳۲۵ Cay‏ بتلخيص. 
(۲) نهج البلاغة . الخطبة Ne AVA‏ ص ۰۱۲۲ ط عبده. 


van 


وإلى ذلك يشير المحقق السبزواري في منظومته بقوله : 


لسالك نهج البلاغة انتهج کلامه سبحانه الفعل خرّج 
ان oii‏ هذا » حمد الأشيا تعرف إن كلمائه إليها VG‏ 


إلى هنا وقفت على نظرية الحکماء في کلامه سبحانه وقد حان وقت 
البحث عن نظرية الاشاعرة في هذا المقام . 

ج - نظرية الأشاعرة : جعلت الاشاعرة التکلم من الصفات الذاتية » 
ووصفوا کلامه سبحانه بالکلام النفسي » وقالوا : إن الکلام النفسي غير 
العلم وغير الارادة والکراهة . وقد تفننوا في تقریب ما ادّعوه بفنون مختلفة › 
وقبل أن نقوم بنقل نصوصهم نرسم مقدمة مفيدة في المقام فنقول : لا شك 
أن المتکلم عندما یخبر عن شيء ففیه عدة تصورات وتصدیق » كلها من 
مقولة celal‏ > أما التصور فهو عبارة عن إحضار الموضوع والمحمول والنسبة 
بينهما في onl‏ . وأما التصديق فهو الإذعان بنفس النسبة ee‏ المشهور . 
0 شك of‏ التصور والتصدیق شعبتا العلم . والملم ینقسم . وقد 

: العلم ان كان إذعاناً بالنسبة فتصدیق ول فتصور 00 في pee‏ 
0 ۱ 


وأما الإنشاء » ففي مورد الأمر » إرادة في الذهن,وفي مورد النهي » 
كراهة فيه . وفي الاستفهام والتمني والترجيّ ما يناسبها . 

فالأشاعرة قائلون St‏ في الجمل الإخبارية -وراء العلم - وفي 
الإنشائية > کالامر والنهي مثلا > وراء الارادة والكراهة » شيء في ذهن 
المتكلم يسمى بالكلام النفسي وهو الكلام حقيقة » وأما الكلام اللفظي فهو 
تعبير عنه » وهذا الكلام ( النفسي ) في الإنسان حادث بتبع حدوث ذاته » 
وفيه سبحانه قديم لقدم ذاته » ولأجل إيضاح الحال نأتي بنصوص أقطاب 
الأشاعرة في المقام ۲ 


)\( شرح منظومة السبزواري ¢ لناظمها ‏ ص ۱۹۰ ۲ 


۱۹۷ 


١‏ قال الفاضل القوشجي في شرح التجريد : « إل من يورد صيغة أمر 
أو نهي أو نداء أو إخبار أو إستخبار أو غير ذلك يجد في نفسه معاني يعبر 
عنها » نسمیها بالكلام الحسّي . والمعنى الذي يجده في نفسه ويدور في 
خلده . لا يختلف باختلاف العبارات بحسب الأوضاع والاصطلاحات » 
ويقصد المتكلم حصوله في نفس السامع على موجبه » هو الذي نسمیه 
الکلام ۹ . 

ولا يخفى أن ما ذکره مجمل لا یعرب عن شيء واضح « ولکن 
الفضل بن روزبهان ذکر LIS‏ آوضح من کلامه . 

۲- قال الفضل في نهج الحق Sty:‏ الکلام عندهم لفظ مشترك 
یطلقونه على المؤلف من الحروف المسموعة ‏ وتارة یطلقونه على المعنی 
القائ ثم بالنفس الذي يعبر عنه بالألفاظ ويقولون اهو الخلام حقيقة ‏ وهو قدیم 
ls‏ يدانه . ولا بد من اثبات هذا الکلام » > فِنْ العرف لا يفهمون من الكلام 
إلا المؤلف من الحروف والاصوات فنقول : 

ليرجع الشخص إلى نفسه آنه إذا أراد التكلّم بالكلام فهل يفهم من ذاته 
أنه يزور ويرتب معاني فيعزم على التکلم بها » » کما أن من آراد الدخول على 
السلطان أو العالم فانه يرن في نفسه اماي وأشياء ويقول في نفسه سأتكلم 
بهذا . العف یدرم تفه هذا ال . فها هو الکلام النفسي . 

ثم نقول على طريقة الدليل إن الألفاظ التي نتكلم بها لها مدلولات 
قائمة بالنفس فنقول هذه المدلولات هي الكلام النفسي 29 . 

يلاحظ عليه : إِنّْ ما ذكره صحيح ولكن المهم إثبات OF‏ هذه المعاني 
في الإخبار غير العلم » وهو غير ثابت بل الثابت خلافه » وأ المعاني التي 
تدور في abe‏ المتكلم ليست إلا تصور المعاني المفردة . أو المركبة » أو 


)\( شرح التجرید للقوشجي › ص ۶۲۰ . 
(۲) نهج الحق المطبوع في ضمن دلائل الصدق . ص VEL‏ النجف . 


۱۹۸ 


الاذعان بالنسبة » فيرجع الخدم النفسي إلى التصورات والتصديقات ٠‏ فأي 
شيء هنا وراء العلم حتی نسمیه بالکلام النفسي . کما اله عندما برقت 
المتکلم المعاني الانشائية > فلا پرتب الا إرادته وکراهته أو ما یکون مقدمة 
لهما كتصور الشيء والتصدیق بالفائدة . فیرجم الکلام النفسي في الانشاء 
إلى الإرادة والكراهة . فاي شيء هنا غيرهما وغير التصور حتى نسميه 
بالكلام النفسي . وعند ذلك لا يكونٍ التكلم وصفاً وراء العلم في a‏ 
ووراءه مع الارادة في الانشاء . مع آن الأشاعرة يصرّون على acy‏ وصف 
للمتکلم وراء العلم وال رادة > bY,‏ ذلك يقولون : كونه متكلماً بالذات » 
غير كونه عالماً ومريداً بالذات . والاولی أن نستعرض ما استدلوا به على af‏ 
الكلام النفسي شيء وراء العلم . وهذا بيانه : 


الأول : إنَّ الكلام النفسي غير العلم لان الرجل قد يخبر عمًا لا يعلمه 
بل يعلم خلافه أو يشك فيه » فالاخبار عن الشيء غير العلم به . قال السيد 
الشريف في شرح المواقف : « والكلام اللفسي في الإخبار معنى قائم 
بالنفس لا يتغير بتغير العبارات وهو غير العلم إذ قد يخبر الرجل عمّا لا 
يعلمه » بل يعلم خلافه . أو يشك فیه ,۱ . 


يلاحظ عليه : Uf‏ المراد من رجوع كل ما في الذهن في ظرف الإخبار 
إلى العلم . هو الرجوع إلى العلم الجامع بين التصور والتصديق . فالمخبر 
الشاك أو العالم بالخلاف يتصور الموضوع والمحمول والنسبة الحكمية ثم 
یخبر . . فما في ذهنه من هذه التصورات YEW‏ يخرج عن إطار العلم » 
وهو التصور . نعم ليس في ذهنه الشق الا خر من العلم وهو التصدیق . ومنشأ 
الا شتباه تفسیر العلم بالتصدیق فزعموا آنه غير موجود عند الا خبار في ذهن 
ject‏ الشاك آو العالم بالخلاف ¢ والغفلة عن آن عدم وجود العلم we‏ 
التصديق لا يدل على عدم وجود القسم الآخر من العلم وهو التصور . 


(۱) شرح المواقف 6 (Ve‏ ص VE‏ . 


۱۹۹ 


الثاني : ما استدلوا به في مجال الإنشاء قائلين بأنه يوجد في ظرف 
الإنشاء شيء غير الإرادة والكراهة » وهو الكلام النفسي » لأنه قد يأمر الرجلٌ 
بما لا يريده . کالمُختبر لعبده هل یطیغه أو لا » فالمقصود هو الاختبار دون 
aby‏ ۱ 

يلاحظ عليه : أولاً : df‏ الأوامر الاختبارية على قسمين : 

قسم تتعلق الإرادة فيه بنفس المقدّمة ولا تتعلق بنفس الفعل » كما في 
أمره سبحانه « الخليل » ( عليه السلام ) بذبح اسماعيل . ولأجل ذلك لما 
أتى «الخلیل » بالمقدمات نودي «اأنْ يا palsy‏ قَذْ صدفت 
الرژیا ۰۰۰ ) . 

وقسم تتعلق الارادة فيه بالمقدمة وذيمها غاية الأمر St‏ الداعي إلى الأمر 
مصلحة مترتبة على نفس القیام بالفعل » لا على ذات الفعل » كما إذا أمر 
الامیر Lot‏ وزرائه في الملا العام بإحضار الماء لتفهیم الحاضرین ch‏ مطیع 
غير متمرد . وفي هذه الحالة - كالحالة السابقة ‏ لا یخلو المقام من اراد 
غاية الامر ea St‏ الأول تتعلق الارادة فيه بالمقدمة فقط . وهنا بالمقدمة مع 
ذیها . فما صح قولهم انه لا توجد الإرادة في الأوامر الإختبارية . 


وثانياً : ان الظاهر من المستدل هو تصور of‏ إرادة الامر Glas‏ بفعل 
الغير » أي المأمور ‏ فلاجل ذلك یحکم باه لا إرادة متعلّقة بفعل الغير في 
الأوامر الإمتحانية › ويستنتج it‏ فيها (tec‏ غير الإرادة ربما يسمى بالطلب 
عندهم أو بالكلام النفسي . ولكن الحق غير ذلك BF‏ إرادة الآمر لا تتعلق 
بفعل الغير OY‏ فعله خارج عن إطار اختيار CAM‏ وما هو كذلك لا يقع متعلقا 
للارادة . فلاجل ذلك . إن ما اشتهر تهر من القاعدة من تعلق إرادة pW‏ والناهي 
بفعل المأمور به»کلام صوري » ذ هي لا تتعلق لا بالفعل الإختياري وليس 


(۱) نفس المصدر . 
(۲) سورة الصافات : الآية ۱۰۵ . 


فعل الغير من أفعال الآمر الإختيارية » فلا محيص من القول Ob‏ إرادة الآمر 
متعلقة بفعل نفسه وهو الأمر والنهي ‏ وان شئت قلت إنشاء البعث إلى الفعل 
أو الزجر عنه » وكلاهما واقع في إطار اختيار الامر ويعدان من أفعاله 
الإختيارية . 

نعم » تیه من اليك والرجر هو ا المأمور إلى ما بعث إليه » أو 
انتهاؤه عما عما yo}‏ عنه لعلم المکلف St‏ في التخلف مضاعفات دنيوية أو 
اخروية . 

وعلی ذلك یکون تعلق إرادة الآمر في الأوامر الجذية والاختبارية على 
وزان وهو تعلق إرادته ببعث المأمور وزجره » د فعل المأمور ولا انزجاره فإنه 
غاية pW‏ لا مراد له . فالقائل خلط بين BLY! Glas‏ » وما هو غاية الأمر 
والنهي . 

وربما يبدو في الذهن أن یعترض على ما ذکرنا OL‏ الآمر إذا كان إنساناً 
لا تتعلق إرادته بفعل الغير لخروجه عن اختياره وأما الواجب سبحانه فهو آمر 
قاهر » إرادته نافذة في كل شيء › > کل bi‏ السَمَوات ly‏ إلا 
آتي الرحمن عبداً Og‏ : 

,555 الاجابة عن هذا الاعتراض واضحة » فان المقصود من الارادة 
هنا هو الارادة التشريعية لا الارادة التكوينية القاهرة على العباد المخرجة لهم 
عن وصف الاختیار الجاعلة لهم كالة بلا إرادة » فهي خارجة عن مورد 
البحث . 

قال سبحانه : « وَلَوْ شاء رَيْكَ I‏ مَنْ في الأْض جمیماً 4( . 
فهذه الآية تعرب عن عدم تعلق مشیئته سبحانه بایمان من في الأرض » ولکن 
من جانب آخر تعلقت مشيئته بایمان کل مكلف واع . قال سبحانه : « واله 


(۱) سورة مریم : الاية ٩۳‏ . 
3( سورة يونس : الآية ۹ . 


۳ 


ل الحَقّ وَهُوٌ gage‏ السبیل OG‏ فقوله : «الحقٌّ» عام . كما St‏ 
هدايته السبیل عامة مثله .لكل الناس . 

وقال سبحانه : a Ay‏ لَكُمْ Saks‏ الذينَ من 
AS‏ ۰۲04 إلى غير ذلك من الآيات الناصّة على عموم هدايته 
التشریعیة(۳) . 

الثالث ‏ إِنَّ العصاة والکفار مكلّفون بما کلف به أهل الطاعة والایمان 
بنص القران الكريم . والتکلیف علیهم لا یکون ناشئا من رادة الله سبحانه 
Vy‏ لزم تفكيك إرادته عن مراده » ولا A‏ أن يكون هناك Lae‏ آخر للتکلیف 
وهو الذي نسمیه بالکلام النفسي تارة » والطلب اخری » فیستنتج من ذلك 
أنه يوجد في الانشاء شيء غير الارادة . 

وقد أجابت عنه المعتزلة ob‏ إرادته سبحانه لو تعلقت بفعل نفسه فلا 
تنفك عن المراد » UL)‏ إذا Gabe‏ بفعل الق كما أنه تعلقت بالفعل 
الصادر من العبد عن حرية واختيار فلا محالة یکون الفعل مسبوقاً باختیار 
العبد . فإن أراد واختار العبد يتحقق الفعل . ون لم يرد فلا يتحقق . 


وبعبارة أخرى لم مان مه See‏ عاو صدؤن الععل من اجه 
على كل تقدیر » أي سواء أراده pl‏ لم يرده » Lely‏ تعلقت على صدوره منه 
بشرط سبق الارادة فان سبقت یتحمقق الفعل ول فلا . 


والأولی أن يقال : إل إرادته سبحانه لا تتخلف عن مراده مطلقاً من غير 
فرق بين الإرادة التكوينية والإرادة التشريعية . Ut‏ الاولی » فلائه لو تعلقت 


إرادته التكوينية على إيجاد الشيء مباشرة أو عن طريق الآسباب فيتحقق لا 
محالة . قال سبحانه : « إِنّما مره إذا أراد WS‏ يَقُولَ له is‏ 


. ٤ سورة الأحزاب : الاية‎ )١( 
. 7١ سورة النساء : الآية‎ )۲( 


۳۰۲ 


. «4 555 

وأمّا لانیف فلان متعلّقها هو نفس الإنشاء والبعث . أو نفس الزجر . 
والتنفير » وهو متحقق بلا شك في جميع أوامره ونواهيه » سواء امتثل العبد ام 
خالف . 

ul,‏ قصل العبد وانتهاؤه فليسا متعلقين للإراده التشريعية في أوامره 
ونواهيه » Gales‏ له Lance‏ للفاعدة + OY‏ فعل الغير لا يكون متعلقاً 
لإرادة dol‏ « لعدم كون فعل الغير في اختيار Oy poll‏ 6 5 ولأجل ذلك قلنا 
في تیان الإرادة التشريعية إنما تتعلق بفعل النفس . أي إنشاء البعث 
والزجر » لا فعل الغیر . 

فخرجنا بهذه النتيجة وهي Of‏ الارادة التشريعيّة موجودة في مورد 
العصاة والكفار » والمتعلّق متحقق . وإِنْ لم یمتثل العبد . 

الرابع ‏ ما ذکره ال بن Obs)‏ من JS‏ عاقل يعلم ot‏ لمتکلم 
من قامت به صفة التكلّم » ولو كان معنى کونه سبحانه متكلماً هو له 
الكلام » فلا يكون ذلك الوصف قائماً به فلا يقال لخالق الكلام متکلم » 
كما لا يقال لخالق الوق أنه Os‏ . 

يلاحظ عليه : ان قيامٍ المبدأ بالفاعل ليس قسماً واحداً وهو القسم 
الحلولي . بل له أقسام » فان القيام منه ما هو صدوري . كالقتل والضرب 
في كال والضارب > ومنه حلولي oe ce‏ في platy a‏ . 
الصدورية › فلأجل أ أنه سبحانه موجد الكلام يطلق عليه a‏ متکلم ۹ 
إطلاق القاتل عليه سبحانه . بل ربما يصح الإطلاق Ly‏ لم يكن المبدأ قائما 


(۱) سورة يس : الآية ۸۲ . 

(۲) حتی لو كان المرید هو الله تعالی - وإن آمکن - والا كان على وجه ال لجاء والجبر المنمیین عنه 
سبحانه كما سيأتي في الفصل السادس . 

)1( دلائل الصدق . ج ۰۱ ص Gab > VEV‏ الأشرف . 


۳ 


بالفاعل بدا لا صدورياً ولا OYE‏ بل يكفي: نوع ملابسة بالمبدا + کالتمار 
۱ واللبان لبائع التمر واللبن . وأما عدم إطلاق الذائق على خالق الذوق فلأجل 
ae it‏ ا بإحدى آنواع القيام ليست قياسية حتی يطلق عليه سبحانه 
الذائق والشام بسبب إيجاده الذوق والشم . وربما احترز الالهیون عن 
توصصفه بهما لاجل الإبتعاد pay Le‏ التجسيم ولوازمه . 

الخامس - Oy‏ لفظ الكلام كما يطلق على الکلام اللفظي « يطلق على 
الموجود في النفس . قال سبحانه : : « واسروا SIS‏ أو اجهروا به إن علیم 
olds‏ الصدور ي٠‏ ۱ 

يلاحظ عليه : إِنَّ إطلاق « القول » على الموجود في الضمير من باب 
العناية والمشاكلة . OB‏ « القول » من التقول باللسان فلا يطلق على الموجود 
في الذهن الذي لا واقعية له إلا الصورة العلميّة الا من باب العناية . 


حصيلة البحث 

age المتكلم في الجملة الخبرية‎ os الأشاعرة زعموا 93 في‎ a 
وراء التصورات والتصدیقات في الاولی » ووراء الإرادة في الثانية شیتا‎ 
يسمونه « الكلام النفسي » ۰ وربما خصوا لفظ « الطلب » بالكلام النفسي في‎ 
القسم لو نشاني . وبذلك صححوا كونه خان کا » ككونه عالماً وقادراً‎ 
. وان الكل من الصفات الذاتية‎ 


ولكنّ البحث والتحلیل - كما مر عليك - آوقفنا على خلاف ما ذهبوا 
إليه » لما عرفت من أنه ليس وراء العلم في الجمل الخبرية > ولا وراء 
الإرادة والكراهة في الجمل الإنشائية شي ء UNS aed‏ تا . كما عرفت أن 
الطلب أيضاً هو نفس الإرادة . ولو أرادوا بالكلام النفسي معنى الكلام 
اللفظي أو صورته العلمية التي تنطبق على لفظه . یرجم لبه إلى العلم ولا 


يزيد عليه » وإِنْ أرادوا به معنى وراء ذلك فلسنا نعرفه في نفوسنا إذا 

راجعناه , 
Ul,‏ التجاء الأشعري فیما ذهب إليه إلى انشاد قول الشاعر : 

i‏ الکلام لفي الفزاد وانما ‏ جعل اللسان على الفژاد دليلاً 
فالأبحاث العقلية أرفع مكانة من df‏ يستدل عليها بأشعار الشمرا( . 
وبذلك تقف على it‏ ما يقوله المحقق الطوسي من 93 « الكلام 

النفسي غير معقول» , آمر متين لا غبار عليه . 
إلى هنا د تم بيان النظريات الثلاث ا والحكماء OB SLAY,‏ . 

وبه تم الكلام زر في 0 الأول » وحان أوان البحث في المقام الثاني وهو 

حدوث كلامه تعالى أو قلمه . 


المقام الثاني في حدوثه وقدمه 

لما ظهرت الفلسفة وأثيرت مسائل صفات الله تعالى ب بين المتكلمين » 
كانت اب فد ليت يان SG‏ الله ee‏ 
القران . وقد تبنی المعتزلة القول تخلی القران وانبرُوا يدافعون عنه 
الوسائل . ولما كانت الخلافة العباسية في عصر المأمون ومن بعده ا زمن 
الوائق بالله » تؤيد حركة الاعتزال واراء‌ها » استفاد المعتزلة من هذا الغطای 
وقاموا باختبار علماء الأمصار الإسلامية في هذه المسألة . وكانت نتيجة هذا 
الإمتحان 93 ع ء في ذلك العصر بنظرية الخلّق ولم يمتنع إلا 
نفر قليل على رأسهم الامام أحمد بن حنبل . 


ويمكن إرجاع مسألة Of‏ كلام الله تعالى غير مخلوق إلى القرن الثاني . 


(۱) لاحظ الميزان » cj‏ ۶ ص Yor‏ . 
(۲) وأما نظرية الحنابلة فنبحث عنها في المقام الثاني لثلا يلزم التکرار . 


۲۰۰ 


وبقيت في طي Sol SI‏ زمن الاسون .ومع J‏ آهل الحديث يلتزمون بعلم 
التفوه بشيء لم يرد فيه نص عن رسول الله ( صلى الله عليه وآله ) أو عهد من 
الصحابة . إلا آنهم خالفوا مبدأهم في هذه المسألة » إلى gl‏ انجر بهم الأمر 
إلى إعلانها على رؤوس الأشهاد وصهوات المنابر . والسبق في ذلك بینهم 
يرجع إلى أحمد بن حنبل ومواقفه . فقد أخذ يروج لفكرة عدم خلق القران أو 
قدّمه , ویدافع عنها بحماس » متحملافي سبیلها مق المشاق ما هو مسطور 
في ژر التاريخ . وقد عرفت امتناعه عن الاقرار ب بخلق القران-عند استجواب 
الفقهاء فجن oes‏ وجلد بالسياط» fr‏ كل ذلك لم یر منه إلا الثبات 
والصمود . وكان هذا هو أبرز العوامل التي أدّت إلى اشتهاره وطيران صیته 
في البلاد الإسلامية فيما بعد . وقد سجل التاريخ جملة من المناظرات التي 
جرت بينه وبين المفكرين من المتكلمين . 

ولأجل إيضاح الحال في المقام نأتي بما جاء به أحمد بن حنبل وأبو 
الحسن الأشعري في هذا المجال . 


قال أحمد بن حنبل : « والقرآن كلام الله ليس بمخلوق » فمن زعم أن 
القران مخلوق فهو جهمي كافر » ومن زعم ۷1 القران کم الله عر وجل 
ووقف ولم يقل مخلوق ولا غير مخلوق ۰ فهو أخبث من الأول . ومن زعم أن 
ألفاظنا ا یج 4 والقران كلام الله ¢ فهو جَهميٌ . ومن لم 

ارا made‏ ل ري ا 
يذه » ولم يزل الله متكلماً عالما > تبارك الله أحسن الخالقين . 

وقال أبو الحسن الأشعري : « ونقول إن القران كلام الله غير مخلوق 
ون من قال les‏ القران فهو کافر »۲۳۱ . 


. 1٩ ص‎ «he كتاب السنة » لأحمد بن‎ )١( 
. ۳۲۱ الابانة » ص ۲۱ ۰ ولاحظ مقالات الاسلامیین » ص‎ )۲( 


vey 


وقد نقل عن إمام الحنابلة أنه قيل له : ها هنا قوم يقولون القران لا 
مخلوق ولا غير مخلوق . فقال : هؤلاء أضرٌ من الجَهُمِيّة على الناس » 
Ob 7‏ لم تقولوا : ليس بمخلوق فقولوا مخلوق . فقال أحمد grass‏ 

. فقيل له : ما تقول ؟ قال : الذي أعتقد وأذهب إليه ولا شك فيه أن 
ا ثم قال : سبحان الله » ومن شك في هذا OP‏ 

هذا ما لدى المحدّئين والحنابلة والأشاعرة . dei Ul,‏ فقون 
القاضي عبد الجبار : « أما مذهبنا في ذلك إن القران كلام الله تعالى ووحيه 
وهو مخلوق محخذث أنزله الله على نبيه ليكون علماً ودالا على نبوته » وجعله 
دلالة لنا على الأحكام لنرجع إليه في الحلال والحرام » واستوجب منا بذلك 
الحمد والشکر » وإذاً هو الذي نسمعه اليوم ونتلوه ون لم يكن ( ما نقرؤه ) 
محدثا من جهة الله تعالی فهو مضاف إليه على الحقيقة كما يضاف ما ننشده 
اليوم من قصيدة امرىء القيس على الحقيقة » OLy‏ لم يكن ( امروء القيس ) 
مُحدثا لها الآن)9© . 

وقبل الخوض في تحليل المسألة نقدم أموراً : 

١‏ - إذا كانت مسألة خلق القران أو قدمه بمثابة أوجدت طائفتين يكفر 
ome a‏ و فإمام te‏ قول : إنَّ من زعم أَنَّ القرآن مخلوق 
فهو جهمي كافر » والمعتزلة تقول : إن القول بكون القرآن غير مخلوق أو 
قديم شرك بالله سبحان بحب تحليلها على ape‏ العقل والكتاب والسنة 
باجتناب كل هياج ولخط . ومما لا شك فيه أن المسألة كانت قد طرحت في 
E‏ ال و . والاً فلا معنى للإفتراق في 
أمر تزعم احدی الطائفتین أنه ملاك الکفر ون التوحيد في خلافه » وتزعم 
الطائفة الاخری عکس ذلك . 


ولو كانت مسألة خلق القران بهذه المثابة لكان على الوحي التصریح 


. القرآن غير مخلوق‎ Sty الابانة > ص 14 . وقد ذكر في ص 78 ۰ أسماء المحدئین القائلین‎ )١( 
. ۰۲۸ شرح الأصول الخمسة » ص‎ )۲( 


بأحد القولين ورفع سار عن وجه الحقيقة » مع أن رى أله ليس في الشريعة 
الإسلامية نص في المسألة م ظهرت في أوائل القرن الثاني Coe.‏ 
استدلت الطائفتان ببعض الآيات » غير أن دلالتها dat‏ » لا يقف عليها 
على فرض الدلالة - إلا الأوحدي . وما dal‏ ملاك التوحيد والشرك يجب St‏ 
يرد فيه نص لا يقبل التأویل ويقف عليه كل حاضر وباد . 

وقد نقل الأشعري في ats‏ ( الابانة ) أخباراً في Sho‏ أبي حنيفة 
والبراءة منه واستتابة ابن أبي ليلى إياه لقوله بخلق القران 3 فتاب تقية ۰ 
مخافة Of‏ يُقدِم عليه › »> كما Cpe‏ هو نفسه Py‏ . مع Of‏ القلحاوي ذكر 
في عقائده ما یناقض ذلك وقال بعدم خلق القران رغم أنه حنفی المشرب 
والمسلك . 

١‏ كان بعض السلف يتحرّجون من وصف القران بأنه قديم وقالوا فقط 
إنه غير مخلوق . لكنهم تدرّجوا في هذا القول حتى وصفوا كلام الله بأنه 
قديم ومن المعلوم ان توصیف شي» بانه غیر مخلوق أو قديم مما لا جر 
عليه العارف ¢ OY‏ هلين الوصفين من خصائص ذاته فلو كان كلامه سبحانه 
غير ذاته فکیف یمکن SF‏ يتصف بکونه غير مخلوق أو کوثه قدیما . ولو فرضنا 
صحة تلك العقيدة التي لا ینالها | لا الأوحدي في علم الکلام فکیف یمکن أن 
کون هذه المسالة الفامضة مما يجب الاعتقاد به على كل سلم مع أن 
سبحانه وفي الوقت نفسه غير مخلوق . 


إن سهولة العقيدة ويسر التكليف من eee‏ الشريعة الإسلامية وبها 
تفارق سائر المذاهب السائدة على العالم » مع أ تصديق کون کلامه تعالى 


وهو غير ذاته - غير مخلوق أو قديم » شيء يعسر على الخاصة فكيف على 
العامة . 


(۱) الإبانة » ص الا ۷۲ . 


- ان الظاهر من أهل الحديث هو قدم القرآن « المقروء » وهو أمر 
تنكره البداهة والعقل ونفس القران . وقد صارت تلك العقيدة بمنزلة من 
A‏ الت E‏ إِدْ قال : «والقائل بقدم القران 
المقروء أشنع VE‏ وأضل اعتقاداً من كل ملة جاء القرآن نفسه بتضليلها 
والدعوة إلى مخالفتها »۱ . 
ولما Gh‏ ابن تيمية › الذي نصب نفسه مروجاً لعقيدة fal‏ الحديث » 
gt‏ عقيدة تافهة صرح بحدوث القران المقروء وحدوث قوله وی أيها 
المُرّمِلُ MK‏ و « يا أيها Fast‏ 4“ وقوله « قذ سَمِعَ الله قول التي Males‏ 
في روجها 74“ . . . إلى غير ذلك من الآيات الدالة على حدوث النداء 
والسمع من حينه لا من الازل(* . 


الها دل يديل الم على زوك sage Ol all‏ 
ويقول 5 ترتيب حروف الكلمات والجمل يستلزم الحدوث . OY‏ تحقق 
كلمة « بسم الله » يتوقف على حدوث الباء وانعدامها ثم حدوث السين كذلك 
الی آخر الكلمة . فالحدوث والإنعدام ذاتي لمفردات الحروف لا ينفك 
عنها , ولا لما آمکن أن توجد EIS‏ ءفافن كينت یمکن Sf‏ يكون مثل هذا 
قديماً أزلياً مع الله تعالی ؟ . 


3ع لما كانت فكرة عدم خلق القرآن أو القول بقدمه شعار أهل 
الحديث وسمتهم ومن جانب آخر کان القول بقدم القرآن المقروء والملفوظ 
شيئاً لا يقبله العقل السليم > جاء الأشاعرة بنظرية جديدة أصلحوا بها القول 


(١)رسالة‏ التوحيد » الطبعة الأولى . وقد خذف نحو صفحة من الرسالة في الطبعات اللاحقة » 
لاحظ ص 44 من طبعة مكتبة الثقافة العربية . 

)1( سورة : المزمل الآية ١‏ . 

(۳) سورة المدثر : الآية ١‏ . 

. ۱ سورة المجادلة : الآية‎ )٤( 

)0( مجموعة الرسائل الکبری . ج29 ص ۹۷ . 
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بعدم خلق القرآن وقدمه والتجأوا إلى أنَّ المراد من كلام الله تعالى ليس هو 
القرآن المقروء بل الكلام النفسي . وقد عرفت مدى صحة القول بالكلام 
BH‏ 

وعلى كل تقدير فالقول بِقدَم الكلام النفسي ليس بمنزلة القول ph‏ 
القران المقروء . 

۵ - كيف يكون القول بخلق القرآن وحدوثه بلاكاً للکفر مع أله دیهان 
یصفه 0 محدث yl él‏ جدید ؟ 

قال سبحانه : « SF‏ للناس حِسابْهُمْ وهم في Spe ae DE‏ » ما 
ایهم بن $3 ین ريه محذث إلا استمقوة وشم gd ae‏ والعراذ من 
لَحَافِظُونَ 2204 وقوله سبحانه : واه HSU‏ ولقومك 4 . 

والمراد من « محدّث » هو الجدید » وه وت رل کی ومعنى كونه 
جديداً أنه أتاهم بعد الانجیل . كما oF‏ الانجیل جدید لانه آتاهم بعد 
التوراة . وكذلك بعض سور القرآن وآياته ذكر جديد أتاهم بعد بعض . وليس 
المراد کونه محا من حیث نزوله > بل المراد كونه ti‏ بذاته بشهادة ail‏ 
وصف ل« ذكر». فالذكر بذاته محدّث » Y‏ بنزوله فلا معنی لتوصیف 
المحدث. بالذات بكونه من حيث النزول ‏ . 


وكيف يمكن القول بقدم القرآن مع أنه سبحانه يقول في حقه oe‏ 
Sai es‏ بالّذي A Sof‏ نم لا تجذ لت به عَلَيْنا MEAS‏ . فهل 


(۱) ليس هذا أول مورد تقوم فيه الأشاعرة لإصلاح عقيدة أهل الحديث . بل قامت بذلك في عدة 
موارد بهدف إخراجها في قالب يقبله العقل . 

(۲) سورة الأنبياء : الآية ۲-۱ . 

(۳) سورة الحجر : الآية ٩‏ , 

(6) سورة الزخرف : الآية ٤٤‏ . 

pied (0)‏ ما بالات على ما cell‏ 

)1( سورة الاسراء : الآية ۸۲ . 
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يصح توصيف القديم بالإذهاب والإعدام ؟ ! . 


٦‏ - العجب أن محط النزاع لم يُحَدّد بشكل واضح : يقدر الإنسان على 
القضاء فيه » فها هنا احتمالات 4 يمكن Sf‏ تكون محط Bil‏ لأهل الحديث 
والأشاعرة عند توصيف كلامه سبحانه بالقدّم نطرحها على بساط البحث ونطلب 
حكمها من العقل والقرآن . 

أ الألفاظ والجمل الفصيحة البليغة التي عجز الانسان في جمیع 
القرون عن الإتيان بمثلها » وقد جاء بها أمين الوحي إلى النبي الأكرم 3 
وقرأها الرسول فتلقتها الأسماع وحررتها الأقلام على || a‏ المطهرة . 
فهي ليست بمخلوقة على الإطلاق لا لله سبحانه ولا لغيره . 


ب المعاني السامية والمفاهيم الرفيعة في مجالات التكوين والتشريع 
Siig‏ والأخلاق والآداب وغيرها . 

cs‏ ی وصفاته من العلم والقدرة والحياة التي بحث عنها 
القرآن واشار إليها بالفاظه وجمله . 

د_علمه سبحانه بكل ما ورد في القران الكريم . 

ه ‏ الکلام النفسي القائم بذاته . 

و القرآن ليس مخلوقاً للبشر وإن كان مخلوقاً لله . 

وهذه المحتملات لا تختص بالقرآن الكريم بل تطرد في جميع 
الصحف السماوية النازلة إلى أنبيائه ورسله . 

وإليك بيان حكمها من حيث الحدوث والقدم . 

00 - فلا أظن St‏ إنساناً يملك شيئاً من الدَّرْك والعقل يعتقد بكونها 
غير مخلوقة أو كونها قديمة » كيف وهي شيء من من ااا وموجود من 
الموجودات, تمكن غير واجب . فإذا كانت عبر عو وجب آن تكون واجبة 
بالذات وهو نفس الشرك بالله سبحانه وحتى لو فرض 5 سبحانه یتکلم بهذه 
الألفاظ والجمل ٠ a ae‏ فهل يمكن أن يقال | 
فعله غير مخلوق أو قديم؟ ! 
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وأما الثاني - فهو قريب من الأول في | لبداهة » فإنَّ القرآن يشتمل » 
وكذا سائر الصحف على الحوادث المحققة في زمن النبي من مُحابّة أهل 
الكتاب والمشركين وما جرى في غزواته وحروبه من الحوادث المؤلمة 0 
«td‏ فهل يمكن ST‏ نقول Ob‏ الحادثة ة التي يحكيها قوله سبحانه : > 55 
= الله فول التي تجادلك في rss‏ وتشتکي إلى الله والله mon‏ 
تحاورکما ان at‏ سَمِيعٌ بَصِيرٌ OG‏ . قديمة . 

وقد آخبر ali‏ تبارك وتعالی في القران والصحف السماوية عما جری 
على أنبيائه من الحوادث وما جری على سائر الأمم شب الوان العذات کا 
الب عزنا جرى في التكوين من الخلق والتدبیر » فهذه الحقائق الواردة في 
pie‏ يده يمك > لا قديمة . 

وأما الثّالث ‏ - فلا شك OI‏ ذاته وصفاته من العلم والقدرة والحياة وكل ما 
یرجع الیها کشهادته al‏ لا اله إلا هو قديم بلا إشكال وليس بمخلوق 
بالبداهة » ولکنه لا یختص بالقران بل كل ما يتكلم به البشر ويشير به إلى هذه 
الحقائق » فمعانيه المشار اليها بالألفاظ والأضرات قديمة » وفي الوقت نفسه 
ما يشار به من الكلام والجمل حادث . 

ld ly‏ - أي علمه سبحانه بما جاء في هذه الكتب وما ليس 
فيها › > فلا شك انه قديم نفس ذاته . ولم يقل أحد من المتكلمين الإلهيين 

ade yas عد من الك اة‎ ge] 

وأما الخامس - أعني کونه silences‏ متکلما بكلام قديم أزلي نفساني 
ليس بحروف الأصوات » مغاير للعام والإرادة » فقد عرفت أن ما سباه 
الأشاعرة Los‏ نفسياً لا خرج عن LE‏ العلم والإرادة ولا شك أنّ علمه 
وإرادته البسيطة قديمان . 


وأما السادس - وهو أن الهدف من نفي كونه غير مخلوق » کون القرآن 


¥ سورة المجادلة : الآية‎ )١( 
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eed‏ ل ال a‏ ا 

ينكره مسلم . OB‏ القرآن مخلوق لله سبحانه والناس بأجمعهم لا يقدرون 
على مث . قال سبحانه : BY‏ ین التمََتِ GI‏ والجن عَلى أن بو 
بمثل هذا لقرآن لا St‏ بمثله وَلَوْ كان بَعْضْهُمْ لِبَعْضٍ ظهيراً OG‏ 


وهذا التحليل یرب عن Of‏ المسألة كانت مطروحة في أجواء مشوشة 
وقد اختلط الحابل فيها بالنابل ولم يكن محط البحث محرراً على وجه 
الوضوح حتى يعرف CBI‏ عن gE‏ » ويُمخض الحق من الباطل . ومع 
هذا التشويش في تحرير محل النزاع نرى ی أهل الحديث والأشاعرة 
يستدلون بایات من الكتاب على قدم كلامه وكونه غير مخلوق . وإليك هذه 
الأدلة واحدا بعد واحد . 


ادلة الأشاعرة على كون القرآن غير مخلوق 

إستدل الأشعري بوجوه : 

الدليل الأول : قوله سبحانه $ إِنْما 55 لشيء إذا أَرَدْنَاهُ أن تقول لَه 
BS‏ 5,55 4( قال الأشعري : ومما يدل من كتاب الله على أن كلامه غير 
مخلوق قوله عز وجل : > الما ول لشيء إذا راه 9 js 4 J gi‏ 
S53‏ 6( . 

فلو كان القرآن مخلوقاً لوجب أنْ یکون مقولاً له « كن فیکون » . ولو 
كان الله عز وجل قائلاً للقول « كن » لكان للقول قول وهلا Sess‏ اا 
آمرین : : اما ji‏ يؤول الامر إلى ji‏ قول الله غير مخلوق » أو يكون كل قول 
lal;‏ بقول لا إلى غاية وذلك محال . وإذا استحال ذلك صح وثبت أن لله عز 
وجل قولاً غير مخلوق(*) . 


(۱)سورة الإسراء : الآية ۸۸ . 
(۲)سورة النحل : الآية 80 . 
(۳) سورة النحل : الآية ۰ . 
(6) الابانت ‏ ص ٩۳-۵۲‏ . 


يلاحظ عليه : آولاان الإستدلال ge‏ على کون الأمر بالكون في الآية 
ونظاثرها آمرا لفط By‏ من الحروف والأصوات. aly‏ سبحانه كالسلطان 
الآمر › فکما أنه یتوسل عند آمره وزراء» وأعوانه باللفظ » فهکذا سبحانه 
يتوسّل عند خلق السموات ورفن باللفظ والقول » فيخاطب المعدوم 
المطلق بلفظة « كن » . 

ولا شك SI‏ هذا الإحتمال باطل جداً » إذ لا معنى لخطاب المعدوم . 
وما يقال تو بان المعدوم معان نا سای هویم اي قبل 
وجوده وله سيوجد في وقت كذا » غير مفيد . OV‏ العلم بالشيء لا يصحح 
الخطاب « وان كنت في شك من ذلك فلاحظ النجار الذي يريد صناعة 
الكرسي بالمعدات والالات ‘ فهل fore!‏ أن يخاطبها بهذا اللفظ ء هذا وإن 
كان بين المثال. والمُمَثْل له فرق ۲ ere‏ 


وانما المراد من الامر في CRW‏ كما فهمه جمهور المسلمين 6 هو 
الامر التكويني المعبر عن gle‏ الارادة القطعية بایجاد الشيء > والمقصود من 
الآية أن تعلق [رادته سبحانه يعقبه وجوده » ولا gh‏ عنه الشيء 5 وان ما 
قضاه من الامور ally‏ كونه فإنه يتكون ويدخل في حيز الوجود من غير امتناع 
ولا توقف » كالمأمور المطيع الذي يؤمر فيمتثل . لا يتوقف ولا يمتنع ولا 
يكون منه الإباء . 


وبذلك تقف على الفرق بين الأمر التكليفي التشريعي الوارد في 
الكتاب والسنة ¢ والأمر التكويني . فالأول ube,‏ به الإنسان ايل 
للتکلیف ولا یخاطب به one‏ فضلا عن المعدوم . وهذا بخلاف الامر 

وهذا أمير المؤمتين علي بن أ بی طالب يفسر الامر التكويني بقوله 

« يقول لِمَا أراد كونه كن كن N‏ 
كلامُهُ SELL‏ فعل منه . ناه وَمَثْله » لم یکن من قبل ذلك bats‏ » ولو کان 


1٤ 


قديماً لكان الا Lt‏ . 

۱ وثانياً - نحن نختاز Ga‏ الثاني » ولا يلزم التسلسل . ونلتزم ot‏ هنا 
توا ساب علیالقرن هو غیرملوق آوجد به سبحانه مجموع القرآن واحدثه 
حتى كلمة « كن » الواردة في تلك الآية ونظائرها . فتکون النتيجة حدوت 
القرآن وجميع الكتب السماوية وجميع كَلِمِه وكلامه إلا قول واحداً سابقاً على 
الجمیع . فینقطع التسلسل بالإلتزام بعدم مخلوقية لفظ واحد . 

We‏ - كيف يمكن of‏ تكون ils‏ « كن » الواردة في الآية وأمثالها 
قديمة . مع آنها اخبار عن المستقبل فتكون Bale‏ . يقول سبحانه مخبراً عن 
المستقبل ILL‏ وإذاأراناة دنق ول له کن فيكون 4 OT‏ ذلك 
التجا المتاخرون من الاشاعرة إلى SI‏ لفظ « كن » حادث والقديم هو المعنى 
الأزلي النفساني ۲ . 

الدّليل الثاني - قوله سبحانه : إن ركم اله الذي tl SE‏ 
وَالأرْض في ستة یام م اشتوى علی العزش ad‏ الیل النهار Ke Is‏ 
لس راف chet Ac ely‏ الله Ses‏ والآمر تارك الله رَتُ 
العالمين 4^ . 

قال الأشعري : ف «الخلق » جميع ما خلق داخل is‏ ولما قال 
« والأمر » ذكر أمراً غير جميع الخلق . فدل ما وصفناه على af‏ أمر الله غير 
تلوق رانا jal‏ الله فهو كلامه . وباختصار: ل شخان آبان: الأ من 
الخلق » وأمر الله کلام ول يونا أن يكون كلام الله غير مخلوق 0 . 

يلاحظ عليه:إنَّ الإستدلال مبني على أن الأمر ) في الآية بمعنى كلام 
الله وهو غير ثابت بل القرينة تدل على أَنَّ المراد منه غيره » كيف وقد قال 


)1( نهج البلاغة › الخطبة ١85‏ . 

(۲) دلائل الصدق حاكياً عن الفضل بن روزبهان الأشعري » ج ۰۱ ص ۱۵۳ . 
)۳( سورة الأعراف : الآية of‏ ۰ 

. ۰۲ 5١ الإبانة » ص‎ ١ 


سبحانه في نفس الآية : > والنجوم ol ol pens‏ ألا له gle‏ 
والأمر > والمراد من اللفظين واحد . والأول قرينة على الثاني . وهدف 
الآية هو Of‏ الخلق - بمعنی الایجاد - وتدبیره کلاهما من الله سبحانه ولیس 
شأنه سبحانه خلق العالم والاشیاء ثم الانصراف عنها وتفویض تدبیرها إلى 
غيره حتی یکون الخلق منه والتدبیر على وجه الاستقلال من غيره » بل الكل 
من جانبه سبحانه . 

فالمراد من الخلق إيجاد ذوات الاشیاء > والمراد من الامر النظام 
السائد عليها 4< MSS‏ الخلق Glas‏ بذواتها والامر بالأوضاع الحاصلة فيها 
والنظام الجاري بينها . ويدل على ذلك بعض OLY‏ التي تذكر « تدبير 
الأمر » بعد الخلق . 

یقول سبحانه : إن ركم اه الذي لاس وات وَالأرض في ستة 
آیام ؛ ثم استوی على العَرْش بر الأمرَ ما ین شفیع, إلا من فد اه ۳4 

وقال تعالى : الله الذي és‏ السموات پغیر ٤  اهنورت se‏ 
استوی على pl‏ وسخر ر الشمْسَ pills‏ کل يجري ال مسمی یدب 
لام fae‏ الایات میم بلقاء ربکم توقئونَ ۱ . 

فليس المراد من الأمر ما يقابل النهي > بل المراد الشژون الراجعة إلى 
التکوین » فیکون المقصود د أن الا یجاد او » والتصرف والتدبير ثانياً منه 
سبحانه فهو الخالق المالك لا شريك له في الخلق والایجاد ولا في الادارة 
والتدبیر . ۱ ۱ 


الدلیل الثالث - قوله سبحانه : Sd‏ غذا إلا IE‏ البَشَر 4 . 
قال الاشعري : « فمن زعم أن القرآن مخلوق فقد جعله SS‏ للبشرء 
(۱) سورة يونس : الاية ۳ . 


(۲) سورة الرعد : الآية ۲ . 
(۳) سورة المدثر : الآية ۲۵ . 


YAN 


وهذا ما آنکره اله على المشركين )29 . 

يلاحظ عليه : OI‏ من يقول أن القرآن مخلوق لا يريد لا کونه مخلوقاً 
لله سبحانه . فالله سبحانه خلقه وأوحى به إلى النبي ونرّله عليه مُنْجماً على 
مدى ثلاث وعشرين سنة وجعله فوق قدرة البشر فلن يأتوا بمثله ولو كان 
بعضهم لبعض ظهيراً . 


نعم » ٠‏ کون القرآن مخلوقاً تمه 3 یاف 93 يكون ما يقرؤه 
الانسان مخلوقاً له لبداهة Of‏ الحروف والأصوات التي ينطق بها الناس 
مخلوقة لهم وهذا کمعلقة امریء القیس وغیرها » فأصلها مخلوق لنفس 
الشاعر » ولکن المقروء مثال له . ومخلوق للقاریء . 


con‏ أن الأشعري ومن قبله ومن بعده لم ینقحوا موضع که 
فزعموا أنه إذا قیل » القران مخلوق » فانما يراد منه کون القرآن مصنوعاً 
للبش > مع أنَّ الضرورة قاضية بخلافه . فكيف يمكن لمسلم pa‏ القرآن 
ويقرأ قول الباریء سبحانه فيه : # وهذا كتابٌ تراه Sle‏ »أن یتفوه 
بأن القران مخلوق للبشر . بل المسلمون جميعاً يقولون في القرآن نفس ما 
قاله سبحانه في حقّه . غير Ob‏ المقروه على على آلسنتهم مخلوق لأنفسهم . 
AL REPS. RE ECL‏ 
دليلاً على أن OS!‏ مخلوقاً لهم . والناس بأجمعهم عاجزون عن إيجاد مثل 
القرآن ولكنهم قادرون على إيجاد مثاله . فلاحظ وتدبر . 

وبذلك تقف على of‏ أكثر ما استدل به الأشعري في كتاب « الإبانة » 
غیر تام من جهة الدلالة + ولا نطیل المقام بایراده ونقده . وفیما ذکرنا كفاية . 


بقي هنا نكتة ننبه عليها وهي : إل المعروف من إمام الحنابلة Leaf‏ 
كان يرى الخوض في المسائل التي لم يخض فيها aL‏ الصالح لانه ما كان 


. ۰1 الإبانة ص‎ )١( 
وآياتٌ كثيرة أخرى.‎ (VAN: الله العزيز الحكيم ) (الجائية:‎ So سورة الانعام : الاية ۱۵۵. ومثله قوله: : لإتنزيلٌ الكتاب‎ 01( 


1۷ 


يرى علماً الا GLI! che‏ فما يخوضون فيه يخوض فيه . وما لا يخوضون 
فيه من مور الدين يراه E‏ . وهذه المسألة لم يتكلم 
فيها السلف فلم يكن له أ ن يتكلم فيها . والمبتدعون هم الذين يتكلمون » 
فما كان له أن يسير وراءهم وكان من واجبه حسب أصوله أن يتوقف ولا یس 
پینت شفة العم قل ها Se Olle‏ ر ا اا aloe Me‏ 
قال : من زعم Sf‏ القرآن مخلوق فهو جهمي » ومن زعم أنه غير مخلوق فهو 
مبتدع . 

ویری الميتققود آن إمام الحنابلة كان في أوليات حياته يرى البحث 
حول القران » at‏ مخلوق ار بدعة . ولکنه بعد ما زالت 
المحنة وطلب منه الخليفة العباسي المتوكل ۰ المؤيد له . الإدلاء برأيه » 
إختار كون القران ليس بمخلوق . ومع ذلك لم يؤثر عنه at‏ قال :إنه 


(۱) 3 


موقف اهل البیت ١‏ عليهم السلام ) 

ان تاريخ البحث وما جری على الفریقین من المحن ان 
التشدّد فيه لم يكن لاحقاق الحق وإزاحة الشکوك بل مكلت کل طائفة 
تلك المسألة للتنكيل بخصومها . فلاجل ذلك نرى Si‏ أئمة أهل البيت 
( عليهم السلام ) منعوا أصحابهم من الخوض في تلك المسألة . فقد سأل 
uj‏ بن الصَّلْت الإمام الرضا ( عليه السلام ) وقال له : ما تقول في 
القرآن ؟ 

فقال عليه السلام ) : « کلام الله لا تَتَجاوَرُوهُ ولا تطلبوا الهدی في 
غيره » فتضلوا ۲ . 


(۱) تاريخ المذاهب الاسلامية » ص ۳۰۰ . 
)1( التوحید للصّدوق . باب القران ما هو الحدیث ۲ . ص ۲۲۳ . 


Y\A 


فقلت له : ياابن رسول الله ما تقول في القران ؟ 

فقال : « هو کلام ال وقول الله » Ss,‏ الله » ووحي ال 
وتنزیله . وهو الكتاب العزيز لا يأتيه الباطل من بين OH‏ ولا من خلفه » تنزيل 
من حكيم حمید 6 . 

وحدّث سلیمان بن جعفر الجعفري قال : قلت لأبي الحسن موسی بن 
جعفر ) علیه السلام ) : يا ابن رسول BI‏ ما تقول في القران ؟ فقد اختلف 
فيه مَنْ WS‏ > فقال قوم إنه مخلوق . وقال قوم إنه غير مخلوق . 

فقال ( عليه السلام ) : أما إني لا أقول في ذلك ما یقولون » ولكني 
أقول : انه mor ps‏ 

Ub‏ نرى OI‏ الإمام ( عليه السلام ) يبتعد عن الخوض في هذه المسألة 
لما رأى من أن الخوض فيها ليس لصالح الإسلام اا الإكتفاء ail‏ كلام الله 
ا aoe!‏ الخلاف . ولكنهم عليهم السام عندما | بسلامة 
الموقف » ادلوا Baily‏ الموضوع › وصرّحوا Sb‏ الخالق هو الله وغيره 
مخلوق والقران ليس نفسه سبحانه » Vs‏ يلزم اتحاد المترّل والمنزل ۰ فهو 
ope‏ . فیکون لا محالة مخلوقاً . 

فقد روی محمد بن عیسی بن عبید اليقطيني أنه کتب علي بن محمد 
ابن علي بن موسی الرضا ( عليه السلام ) ) الی بعضن شیعته ببخداد : « بسم 
الله الرحمن الرحيم » عَصَّمَنا ال وإياك من الفتنة ‏ > Ob‏ یل فقد اعظم بها 
نعمة » Oly‏ لا Ja‏ فهي الهلكة . نحن نرى Of‏ الجدالٌ في القرآن بِدْعَةَ » 
اشترك فيها السائل والمُجيب » فيتعاطى السائل ما ليس له » ويتكلّفٌ 
المُجِيبٍ ما ليس عليه . وليس الخالقٌ SY‏ الله Je‏ وجل » وما سواه مخلوقٌ » 
والقرآن كلام الله » لا JS‏ له إسماً من عندك فتكونَ من الضالین » Whee‏ 
الله » وإياك من الذين يَحْشَوْنَ ربهم بالغيب وهم من الساعة مُشفقون )(© . 
(۱) التوحيد » للصدوق . باب القرآن » الحديث ۳ » ص ۲۲۵ . 


(۲) المصدر السابق » الحديث ه . ص ۲۲ . 
(۳) المصدر السابق » الحدیث ‏ . 


۳۹۹ 


وفي الروايات المروية إشارة إلى المحنة التي نقلها المؤرخون » حيث 
كان أحمد بن أبي دژاد في عصر المأمون کتبٍ إلى الولاة في العواصم 
الإسلامية al‏ یختبروا الفقهاء والمحدئین في مسالة gis‏ القرآن , ii‏ 
عليهم of‏ يعاقبوا كل من لا يرى رأي المعتزلة في هذه المسألة . 
المعتصم والواثق فطبقا سيرته وسياسته مع خصوم المعتزلة وبلغت be‏ 
أشدها على المحدثين » 0 dea)‏ بن حنبل ثمائية عشرین‌شهرا تحت 
العذاب فلم یتراجع عن Maly‏ ولما جاء المتوكل العباسي vais‏ مذهب 
الحنابلة وان خصومهم . فعند ذلك ا المحدثون بالفرج eset‏ 
المحنة بأولئك الذین کانوا بالأمس القریب یفرضون آراء‌هم بقوة السلطان . 

فهل یمکن de‏ مثل هذا الجدال جدالاً !سلامیاً > وقرآنیً + لمعرفة 
الحقيقة وتبينها » أو أنه كان وراءه شيء اخر ؟ الله العالم بالحقائق وضماثر 
القلوب . 


كنيز اد 


(۱) لا حظ سير أعلام النبلاء للنهبي, Wee‏ ص VOY‏ وقد غقد في الکتاب باب مفصل في احوال الإمام أحمد. 


۳۳۰ 


ENN‏ الفعلية 
۵ 


الصدق 


إتفق المسلمون والالهیون على أن « الصادق » من اسما aly‏ 
) رد ٩‏ من معا ۱ pete‏ طریی البرهته عليم ب والخراذ من 
صدقه کون کلامه منزهاً عن شوت الكذب . ولما كان ac‏ عند في 
« الکلام » al‏ اقات الفعلية » یکون الصدق في الکلام مثله . لاه إذا 
كان الموصوف بالصدق من الصفات الفعلية وفعلا قائما dl‏ سبحانه » فوصفه 


اولی Ob‏ یکون من تلك المقولة . 


ويمكن الإستدلال على صدقه بان الکذب قبیح عقله > وهو سبحانه 

منزه عما oda,‏ العقل من القبائح . والبرهان مبني على کون الحسن والقبح 

من الأمور التي يدركها العقل  diy‏ مع قطع النظر عن الطوارىء 

والعوارض « يحكم بکون شيء حسناً بالذات أو قبيحاً alte‏ . وهذا الأصل 
هو الأمر المهم الذي فرق المتكلمين إلى فرقتين . 


فإذا أخذنا بالجانب الايجابي في ناحية ذلك الأصل . كما هو الحق » 


يثبت كونه سبحانه Bole‏ . ولکن الاشاعرة المنکرینٍ للتحسين” ' والتقبیح 
العقليين يصفونه سبحانه بالصدق » مستدلين تارة ib‏ الكذب نقص 6 


1 


والنقص على الله تعالى محال . واخری OL‏ الشرع قد أخبر عن كونه صادقاً . 
Ws‏ الدلیلین مخدوش جدا . 

أما الأول » فلانه لو قلنا بالتحسين والتقبيح العقليين » يكون النقص 
محالاً على الله ماه و ناحية الذات والفعل » فذاته منزهة عن النقص .2 
وفعله - کالتکلم ۳ إذا الكرنا ذلك الأصل فلا دلیل على استحالة النقص 
على الله سبحانه في خصوص فعله ون كان طروء النقص على الذات محال 
مطلقاً . ولأجل ذلك جوز الاشاعرة الظلم عليه سبحانه . وهکذا سائر 
pela‏ « وان كانت لا تصدر عنه سبحانه لاجل اخباره بذلك:. 

وأما الثاني ؛ فلان ثبوت صدقه شرعاً یتوقف على صدق قول النبي 
ولا يد بت ضدفه إلا Gales‏ الله سبحانه : فلو ترقف تضدیقه مبحانة على 
تصدیق الى صلی ail‏ علیه وله تن لزم الدور . 

ولأجل ذلك يجب Uf‏ یکون هناك دلیل قاطم وراء الشرع والوحي, على 
کونه سبحانه صادقا لا یکذب . 

وهناك دلیل آخر » آشار اليه بعض المعتزلة وحاصله أن کذبه ينافي 
مصلحة العالم 6 > ay‏ إذا جاز وقوع الكذب في كلامه تعالى ارتفع الوثوق 
بإخباره عن أحوال الآخرة > وفي ذلك فوات مصالح لا تحصى . والأصلح 
واجب عليه تعالى لا يصح الإخلال به . والمراد من كونه Leb‏ هو إدراك 
العقل آن 0 سبحانه في ذلك المجال يقتضي اختيار الأصلح وترك 
غیره .۰( 

ولکن الدلیل مبني على الأصل المقرر عند العدلية من إدراك العقل 
الحسن والقیح » مع قطع الطواریء والعوارض . فعند ذلك 
يدرك الأصلح والصالح . أو أو الصالح وغير الصالح » كما يدرك لزوم احتیار 
الأصلح والصالح على غیرهما . ولأجل ذلك لا یکون دلیلا آخر . 


)1( شرح القوشجي » ص ۳۲ . 


۳۳۲ 


هذا إذا قلنا ne bt‏ من الصفات المع : ul,‏ لو فسرناه بالكلام 
النفسي كما قالت الأشاعرة - فقد عرفت نه لا يخرج عن إطار العلم 
والإرادة والكراهة > فعندئذ يكون صدق كلامه بمعنى صدق علمه. ولا 
يمكن تفسير صدق العلم إلا بكونه مطابقاً للواقع . Uly‏ صدق الارادة 
والكراهة فليس له فيهما معنى معقول. وعلى كل تقدير يكون الصدق عندهم 
- حينئذ - من الصفات الذّاتية لا الفعلية . 


دج * 


۳۳۳ 


الصفات الفعلية 
اد 


af 4‏ £ 
تواترت النصوص القرانية بذلك ‏ فقال سبحانه : 


ل وله pele‏ خکیم 204 . مشعراً Ob‏ العلم غير الحكمة . 

AT‏ طلى على معنن : أحدهما» کون الفعل في غاية 
العم والإتقان > وغاية الإتمام والإكمال . وثانيها . کون الفاعل لا يفعل 

. ولا یخل بواجب‎ bed 

قال الرازي : « في الحکیم وجوه : الأول - إنه فعيل بمعنی مُفْعِل » 
كأليم بمعنی مُؤلم » ومعنی الاحکام في حق الله تعالی في خلق الاشیاء » هو 
إتقان التدبیر فیها » وحسن التقدیر لها ففيها ما لا يوصف بوثاقة البنية كالبقة 
والنملة وغيرهما , ال أن آثار التدبير فيها ‏ وجهات الدلالات فیها على قدرة 
الصانع وعلمه ‏ ليست بأقل من دلالة السموات والأرض والجبال على علم 
الصانع وقدرته . وكذا هذا في قوله : : + الذي خسن کل شيء tie‏ ۹" . 


(۱) سورة النساء : الآية ۲٩‏ . 
(۲) سورة السجدة : الآية ۷ . 


۳۳۵ 


eel‏ المراد منه الحسن الرائق في المنظر > فان ذلك مفقود ذ فى القرد 
والخنزير » وإنما المراد منه حسن التدبير في وضع كل شيء موضعه بحسب 
المصلحة . وهو المراد بقوله : « GES‏ کل شيءِ فقدره pads‏ | ۹4 . 


IT‏ ی 


نَحَسِبْتم اما خلفناکم عَبَناً may‏ 


OMEN LEZ والأزض وما‎ A aE وما‎ : ce 
. ونبحث فيما يلي عن كلا المعنيين واحداً بعد الآخر‎ 


. ۲ سورة الفرقان : الآية‎ )١( 
. ۱۱۵ سورة المؤمنون : الآية‎ (1) 

(۳) سورة ص BY:‏ ۲۷ . 

)6( وقد ذكر الرازي هنا معنی Wwe‏ وهو St‏ الحكمة عبارة عن معرفة ة أفضل المعلومات, بافضل 
العلوم » فالحكيم بمعنى العليم » قال الغزالي : وقد دللنا على أنه لا يعرف الله الا الله » 
فيلزم أن يكون الحكيم الحق هو الله » > لانه يعلم أصل الأشياء » وهو ( العلم باصل الاشیاء ) 
أصل العلوم > وهو علمه الأزلي الدائم الذي لا یتصور زواله » المطابق للمعلوم مطابقة 
يتطرق إليها الخفاء ولا الشبهة. ( آسماء الله الحشنی » ص ۲۷۹ - ۲۸۰) . أقول : وعلى 
المعنى الثالث تكون الحكمة من شعب علْمه . 


۳۳۹ 


الحكمة 
)0 


الحكيم : 


قد عَرَفْتَ Of‏ الحكيم يُطلق على الفاعل الذي يعمل بإتقان ويُقدّر ویدبر 
باتزان والله سبحانه حكيم بهذا المعنى . 
ضح دليل على ذلك آن فعله في غاية البداعة والإحكام والإتقان , 
of nee‏ العالم GE‏ على نظام بديع » > Sty‏ كل نوع GE‏ بأفضل 
صورة تناسبه » وجُهز بکل ما يحتاج إليه من أجهزة تهديه في the‏ وتساعده 
على السير إلى الكمال . وان شفت فانظر إلى الأشياء المحيطة بك مما هو 
من مظاهر جكمته تعالى . 


فلاحظ العينَ مثلاً SE‏ فيها ما يقرب من مائة وأربعين مليون مستقبل 
حساس للضوء تسم بالمخاريط والعصي » وطبقة المخاريط والعصي هذه 
واحدة من الطبقات العشر التي تشكل شَبَكيّة العين » ولا بتجاوز ثخانتها ‏ 
بطبقاتها العشر - آربعة اعشار المليمتر الواحد . ويخرج من العين نصف 
ملیون لیف عصبي ینقل الصورة بشکل ملون ! 


وهذا القلب وهو مضخة الحياة التي لا تکل عن العمل » فإنه ينبض 
يومياً ما يزيد على مائة آلف مرة » یضخ خلالها ثمانية الاف ليتر من الدم » 
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وبمعدل وسطي يضخ ستة وخمسين مليون غالون على مدى حياة الإنسان » 
فترى هل يستطيع محرك آخر القيام بمثل هذا العمل الشاق لمثل تلك الفترة 
الطويلة من دون حاجة لاصلاح ؟ 

وأمثال ذلك الكثير مما لا تستوعبه السطور بل ولا الزبر . 

i‏ معطيات العلوم Sa‏ عما في الكون pail‏ دليل على وجود 
الحكمة الإلهية في الفلكيّات والأرضيات ail‏ 00 في الحكمة بهذا 
a‏ 


الأول : إن رادته سبحانه تعلقت بخلق کل شيء باحسن نظام » 1۱ 
فان صدور فعل خوج عن الإتقان والإحكام je’ Ll ٠‏ جهل الفاعل بالنظام 
لصحي » وإ لأجل عجزه ؛ وكلا لین منفيان عن ساحته » لسعة علمه 
لکل شيء وسعة قدرته. فعدوله عن مقتضى العِلّم والقدرة الوسيعين د يحتاج 
إلى دلیل » ولیس هو ال کونه te‏ ولاغياً » وسيوافيك lad‏ يأتي أنه منژه عن 
القبیح . 

الثاني : إن آثر کل فاعل یناسب واقغ فاعله ومؤثره . فهو کالظل یناسب 
ذا الظل . فالفاعل الکامل من جمیع الجهات یکون مصدراً لفعل کامل » 
وموجود متوازن آغذا بقاعدة مشابهة الظل لذي الظل . 


الحکمة والاتقان في الکتاب والسنة 


ان توصيفه سبحانه بالحكمة بهذا المعنى ورد في الذكر الحکیم » قال 
سبحانه Bp:‏ يتاب اشکنث آي م فلت بن لا حكيم خبير 224 . 


وقد أشار الإمام علي ( عليه السلام ) إلى الحكمة الإلهية بمعنی 
)١(‏ سورة هود : الآية ۱ . 


YYA 


الإتقان والإحكام بقوله : قَدّر SSG GEL‏ تقديره »۲ 


وقوله : «tole eI lon‏ ومنشنهم بخکیه ‏ بلا اقتِداءٍ ولا 
تعليم ولا احتذاء لمثال صانع حكيم »۲ . 


ثم إِنَّ بعض المغرورين أثاروا شکوکاً حول حكمته تعالى » وسألوا عن 
فوائد الأمور التالية وهی : 

۱ الزائدة الدودية‎ - ١ 

نا 

. الرجل‎ Gat -۳ 

6 - صیوان الأذن . 

Heng الشات‎ 

۳ هؤلاء اغتروا بما حصلوا عليه من علوم تجريبية » وتصوروا أنهم 
ies‏ العالم + مع 3 الواقعيين من العلماء یعترفون بضالة علومهم 
وقلة اطلاعهم علی سنن الكون ورموزه . قال سبحانه : « وما eal‏ من 
العم إلا MEI‏ 

وقال سبحانه: « يَعْلَمُونَ ظاهِراً من الحَياةٍ انیا 94 . 


هذا. مع i‏ العلم الحدیث ALS‏ عن الفوائد الجمة لهذه الأمور التي 
استشکل فیها هوّلاء المغرورون وزعموا آنها مضادة لحكمته سبحانه() . 


(۱) نهج البلاغة » الخطبة .)٩۱(‏ 
ae )۲(‏ البلاغة » الخطبة ( ۱٩۱‏ ). 
(۳) سورة الإسراء : الآية ۸۵ . 


(5) سورة الروم : الآية ۷ . 
() لاحظ « الله خالق الکون » ص ۷۰ ۰۳۷۸ تحت عنوان « الاعضاء الزائدة لماذا »؟ 
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الحكمة 
0 


الحكيم : المنژه عن فعل ما لا ينبغي 


Oy‏ المعنى الثاني للحكمة هو التتزه عن فعل ما لا ينبغي » وهي بهذا 
المعنى el‏ من العدل الذي نعرفه poe‏ الجور والظلم » وغیره . فالحکیم - 
le‏ آخری - هو الذي لا یفعل القبیح : 
or e‏ هذه الصفة للباري تعالی مبني على القول بالتحسین 
العقليين . فان مفاد تلك المسألة 3 هناك افعالاً يدرك العقل كونها 
حسنة ة أو قبيحة درك أن Ca‏ بالذات مُنْرّه عن الإتصاف بالقبيح » وفعل 
ما لا ينبغي . 
وهذا هو الأساس للحکم باتصافه تعالی بالحكمة والعدل وأنه موجود لا 
یجور ولا یظلم ومن هنا یلزمنا البحث عن تلك المسألة على ضوء العقل 
والکتاب العزیز . 
۱ % 0 * 


التحسین والتقبیح العقلیان 
ذهبت العدلية إلى 3 هناك أفعالاً يدرك ae‏ من pase‏ ده من درد 
استعانة من الشرع اا يجب القيام SI ole‏ فة تيه ال 


تغرف 


: ولو ا الشارع بالأولى دی عن الثانية 3 و عم يدركه 
0 . وليس للشرع أن يعكس القضية بأن Slat‏ قبح 
العقل » أو يقح ما حسته . 


وقالت الأشاعرة » لا حكم للعقل في خن الأشياء رها .ول ينسم 
فعل بالخسن أو القبح بذاته قبل ورود الشرع > فلاجل ذلك لا حَسَنَ إلا ما 
حسّنه الشارع ۰ ولا قبيح الا ما قبحه . فلو كان الظلم قبيحاً » ٠‏ فلان الشارع 
نهى عنه » ولو كان العدل LS‏ فلانه أ مر به . ولو عكس وجعل العدل قبيحا 
والظلم LES‏ لكان كما قال . 


ثم a fae nn Ot‏ العقليين یقسمون الأفعال من حيث 


الأول : ما يكون الفعل بنفسه علّة تامة AU‏ والقبح » وهذا ما 
يسمّى AL‏ والقبح الذاتيين » مثل العدل والظلم . فالعدل بما هو عدل » 
ایکون جنا بدا .وش ما وجد لب أن et cad‏ وی جياه 
CG 542‏ ددن 
مسيء . ويستحيل أن يكون العدل قبيحاً والظلم ALS‏ 


الثاني : ما لا يكون الفعل de‏ تامة لأحدهما» بل يكون مقتضياً 
للاتصاف بهما » بحيث لو خلى خلي الفعل ونفسه . فإمّا أن يكون LE‏ كتعظيم 
الصديق بما هو هو أو يكون Led‏ كتحقيره . ولكنه لا يمتنع أن يكون التعظيم 
مذموما لعروض عنوان عليه كما إذا كان سب لظلم. CSU‏ أو يكون التحقير 
ممدوحاً لعروض عنوان عليه كما إذا صار سبباً لنجاته . ولا ينحصر المثال 
بهما بل الصدق والكذب أيضاً من هذا القبيل . فالصدق الذي فيه ضرر على 
المجتمع قبيح . . كما آن الكذب الذي فيه نجاة الإنسان البريء خسن . وهذا 
بخلاف العدل والظلم فلا يجوز أن يتسم العدل بما هو عدل - بالقیح ‏ 
والظلم - - بما هو ظلم - بالحسن . 
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الثالث ما لا علّية له ولا اقتضاء فيه في نفسه للإتصاف بأحدهما ء 
وانما يتبع الجهات الطارئة والعناوين المنطبقة عليه 34 وهذا کالضرب فانه 
حسن ا وقبيح للايذاء ۰ 

هذا هو التقسیم الرائج بينهم . والغرض المطلوب في هذا البحث هو 

تبیین Sf‏ هناك أفعالاً يدرك العقل إذا طالعها ‏ بقطع النظر عن کل الجهات 
الطارئة لیا نها حسنة يجب أن يمدح فاعلها أو قبيحة يجب أن el‏ . ولا 
نقول 5 كل فعل من الأفعال داخل في هذا الاطار . 

وبعبارة أخرى : إِنَّ النزاع بين الفريقين دائر بين الإيجاب الجزئي 

والسلب الكلي . فالعدلية يقولون بالأول والأشاعرة بالثاني . 


في إطلاقات الحسن والقبح 

لا شك اد للحسن والقیح معنی واحداً . وإنما الکلام في يلاك کون 
الشيء خسنا أو قحا . وهو یختلف باعتلاف الموارد » فقد كر للخسن 
والقبح ملاکات نوردها فيما يلي : 

- الطبع ومنافرته . فالمشهد الجميل كنا آنه يلائم الطبع‎ rr Pee 
-بما أله منافر للطبع د فا ب‎ GR د سا كما نالهك‎ 
كما أن الدواء الم‎ oe الطعام اللذیذ والصوت الناعم . فإنهما‎ 2 
ونهيق الحمار قبيحان . والحسن والقبح بهذا الملاك ليسا محل البحث‎ 
لا يمكنهما الثبات والدوام » لاختلاف‎ legs! والاختلاف . أضف إلى ذلك‎ 
. الطبائع‎ 

eps dail ye - ۲‏ والمصلحة الشخصية والنوعيّة ومخالفتهما . فقتل 
إنسان لعدائه حسن 6 ecu‏ موافق لأغراض القاتل الشخصية . ولكنه قبيح 
لأصدقاء المقتول وأهله » لمخالفته لأغراضهم ومصالحهم الشخصية . هذا 
في المجال الشخصي . Ul,‏ في المجال النوعي > فان العدل بما أنه حافظ 
لنظام المجتمع ومصالح النوع فهو حسن وبما أن الظلم هادم للنظام ومخالف 
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لمصلحة النوع فهو قبيح . وهذا أيضاً خارج عن مجال البحث بين العدلية 
والأشاعرة 5 jp‏ المصالح الشخصية لا تصحح توصيف الفعل بالحسن 
والقبح على وجه الدوام > لما عرفت من اختلاف الأغراض والمصالح 
الشخصية . فرب فعل کالقتل Soe‏ عند فرد أو ج جمع وقبیخ عند آخرین 
والبحث Lal‏ هو عن الحسن والقبح الذاتيين اللذین یتفر الا تصاف بهما 
عند قوم دون قوم » وجيل دون جيل des‏ بکون کا bat‏ للقن بدا 
ee uf,‏ النوعية - کبقاء النظام وانهدامه ‏ فهي وان كانت تصبغ 
الفعل بالحسن والقبح على وجه الثبات والدوام > لکن لا يصح توصيف 
لحن والقبح في هذا المورد بالذاتیین . jy‏ المراد بالذاتي کون معط 

نفس الفعل - مع غض النظر عن غيره - موجباً لإدراك العقل حسته أ ET‏ 
وليس الأمر كذلك في توصیف الفعل بالحسن أو القبح لاجل المصالح 
والمفاسد النوعية › فان لتلك الأغراض الخارجة عن حقيقة الفعل دخالة في 
إدراك العقل وتوصيفه . فلأجل ذلك يجب أن يكون مثل ذلك خارجاً عن 
محل النزاع » ولو اعترف الأشاعرة بحسن العدل وقبح الظلم من هذه 
الزاوية . فلا يمكن عدهم موافقين للعدلية . 

۳ - کون الشيء كمالاً للنفس أو نقصاً لها . كالعِلْم والجهل . فالأول 
ot‏ لها والثاني شین . ولکنْ التحسين والتقبيح بهذا المعنى لا غبار عليه 
ولیس محلا للنقاش . اذ لا أظن of‏ احدا على أديم الارض ينكر كود العلم, 
والشجاعة والفصاحة Pa see Yus‏ والجهل والجبن والفهاهة ere‏ 
وقبيحاً . 


فهذه الملاكات الثلائة على فرض كونها ملاكات للإتصاف بالحسن 
والقبح » خارجة عن حريم البحث . وإِنّما البحث بين العدلية وغيرهم في 
الملاك الرابع التالي : 


ها يي من الأفعال مدح فاعله عُدَ عند العقلاء a‏ حا ا 
ستحق منها ذماً LE‏ عندهم قبيحاً . وذلك بملاحظة الفعل نفسه من حيث هو 


۳۳ 


هو. من دون ضم شيء إليه » ومن دون أن يلاحظ كونه مشتملا على نفع 
شخصي أو نوعي » فيستقل العقل بحسنه ووجوب فعله . أو قبحه ووجوب 
ركه 


Oy‏ شئت قلت : إذا وقع الفعل في إطار العقل البشري من دون فرق 

بین الا فراد » ومع غض النظر عن أي شيء آخر غير الفعل نفسه » وجده 
العقل موصوفاً بالخسن وقابلاً للمدح . و على العکس . وهذا كما إذا لاحظ 
جزاء الإحسان بالإحسان فيحكم بحسنه » وجزاءه بالإساءة فيحكم بقبحه . 
ی AC‏ ود ی لعن الموضوع ge‏ أد ينود 
كونه يتضمن صلاحاً أو فساداً . فمبحث tll‏ والقبح الذاتيين » لا يهدف 
إلا إلى هذا القسم . 


والأقسام الثلاثة الأولى خارجة عن مجال البحث » كما أَنَّ التحسين 
والتقبيح العاديين ¢ کتحسین جروج الجندي sae‏ العسكرية وتقبيح خروج 
العالم باللباس غير المناسب 2 خارجان أيضاً عن محل البحث . 


وها حو أن owen‏ واي تدكا كنانسا دمو ارال شا 
اس الثواب عند الله » والقبيح ما استحق ق العقاب عنده . ولكنه خارج عن 
مجال البحث أيضاً » كيف وقد بحث عن fal‏ التحسین والتقبیح البراهمة 
الذين لا يدينون بشريعة فضا عن الإعتقاد بالثواب والعقاب في الآخرة » 
ee‏ هذا ی . نعم قد اتخذ هذا الوجه Take‏ من آراد أن 
ينكر الحَسنّ milly‏ نيه أن العلم باستحقاق الثواب والعقاب على الفعل 
ae‏ عن نطاق العقل » وداخل في مجال الشرع . 


ومما قدمنا يعلم ما فيه . 


ولأجل زيادة البيان في تعيين محل النزاع بين الأشاعرة والعدلية نأتي 
بالتوضيح التالى : 


نارفا 


ان كثيراً من الباحثين عن التحسين والتقبيح العقايين + تعللون pe‏ 
العدل والاحسان 6 ay‏ ¢ الظلم والعدوان » باشتمال الأول علی مصلحة عامة 
وباشتمال الثاني على مفسدة كذلك . ولأجل تلك النتائج عم aa‏ 
بحسن الأول وقبح الثاني الجميع . ولكنك عرفت ji‏ ملاك البحث أوسع من 
ذلك » Shy‏ المسألة مركزة على لحاظ نفس الفعل مع غض النظر عن تواليه 
وتوابعه › هل يدرك العقل حسته أو قبحه + ولا ؟ وهل العقل يمدح إحسان 
المحسن بالاحسان . ويذم جزاء هن بالا ساءة أؤلا؟ وهل العقل يقبح 
تكليف الإنسان بما لا يطيقه » أو ۷؟ وهل العقل يحسّن عمل العامل 
بالمیثاق › ۳ ty‏ فالتقاش على هذا الصعيد لا بالنظر إلى الأغراض 
والمصالح › io,‏ کانت 1 اجتماعيّة . 


فالقائلون بالتقبیح والتحسین العقلیین یقولون : ان كل عاقل مميزء 
يجد من صمیم ذاته خسن بعض الأفعال وفبح بعضها الآخرء ty‏ هذه 
الأحكام نابعة من صميم القوة العاقلة والهوية الإنسانية المثالية . 


daly‏ من قام بتحریر محل النزاع على الوجه الذي قررناه هو المحقق 
اللاهيجي في تأليفه الكلامية . وأوضح دليل على ضراب تحريره هو أن 
الغرض من طرح هذه المسألة التوصل إلى التعرف على أفعاله مات وان 
العقل هل يستطيع I‏ يستكشف وصف أفعاله , FT‏ لا ؟ وا ما هو حسن عند 
العقل أ قبيح عنده هل هو كذلك عند الله تعالى ؟ ولا يمكن ذلك 
الإستكشاف إل بكون المدار في التحسين والتقبیح على ملاحظة نفس الفعل 
بما هو هو. 

وعلى ذلك فلا معنى للبحث عن التحسين والتقبيح بالماوكات السَابقة 
من الملاءمة والمنافرة للطبع ۰ أو موافقة الغرّض ومخالفته › أو كونه حافظاً 


وهادماً للنظام والمجتمع › وا لبطلت الغاية التي طرحت لاجلها تلك 
المسألة وهي التعرف على آفعال الباري سبحانه . 
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هل التحسین والتقبیح العقلیان من المشهورات ؟ 
ربجا بطر من بع ASN‏ ترالیتکلمن ان اتسين ay‏ 
العقلیین من المشهورات التي اتفقت علیها آراء العقلاء وتسمی ب « الأراء 
المحمودة » . 


وقال الشیخ الرئیس في ( الإشارات ) : فأما المشهورات . . . ومنها 
الآراء ای د المحمودة » 6 ور مانا باسم « المشهورة » 6 إذ 
لا عمدة لها إلا الشهرة . وهي اراء لو خلي الانسان وعقله المجرد. ووهمه 
وحسّه » ولم یدب بقبول قضایاها والإعتراف بها . ولم يمل الإستقراء بظنه 
القوي إلى خكمٍ age‏ الجزئیات » ولم یستدیع البهااماقي طبيعة او ان 
من الرحمة والخجل GM)‏ والحَمِيّة وغير ذلك » ٠‏ لم يقض بها الإنسان طاعة 
لعقله أو وهمه أو حسه . مثل حكمنا إن سلب مال الانسان قبيح Sy‏ الكذب 
قبيح لا ينبغي Of‏ يقدم ale‏ بودن هد الج ما يسق. إلى وهم کر من 
الناس ۰ Oly‏ صرف 2S‏ \ عنه الشرع من قبح ذبح الجران 3 اتباعاً لما في 
الغريزة من الرقة لمن تکون غریزته WS‏ وهم اکثر الناس . 


وليس شيء من هذا يوجبه العقل er‏ »ولو توم نفسه ly‏ خحلق 

دفعة تام العقل ولم بسمع أدبا ولم يطع انفعالاً نفسانياً أو خلقيا > لم يقض في 

أمثال هذه القضايا بشيء ۰ بل أمكنه UI‏ يجهله ويتوقف فيه . وليس كذلك 

حال SL sla‏ الکل أعظمٌ من الجزء - إلى أن قال - : فالمشهورات إمّا من 

الواجبات وإما من التأديبات الصلاحية » وما يتطابق عليه الشرائع الإلهية » 

Lal‏ خَلّقِيّات وانفعاليّات » وإمًا استقرائيات وإما اصطلاحيّات » وهي اما 
بحسب الإطلاق » وإما بحسب اضخات صناعة وملة ۲۲ . 


)1( الإشارات والتنبيهات 6 ج ١‏ . ص ۲۱۹ - ۰ - قوله : « وإِمًا اصطلاحيات » : يريد منه أن 
تكون مشهورة عند الكل كقولنا : « العلم بالمتقابلات واحد » » SB‏ العلم بأبوة زيد لعمرو 
ES‏ مر . أو عند أصحاب صناعة كقولنا ایل Che‏ ومو 
مشهور عند المناظرة . أو عند أصحاب ملة کقولنا : «الاله واحد » و« الرّبا حرام » . 


۳۳۷ 


القضايا الو ede oe chy‏ اذ العقلاء وآن الإنسان لو خلي 
وعقله » ولم Copy‏ بقبول قضاياها » لم يقض بقبحه . 
وقد وافقه علی ذلك المحقق الطوسي في شرحه علی الاشارات . 
bow‏ عليه : Of‏ القیاس ينة ینقسم إلى اقسام خمسة : 
۱- برهاني » ۳ -Y‏ خطابي © 
٤‏ - شعري » - سفسطي . 


والأول منها Se‏ من الیقینیات وأصولها ستة : 


\ - الأوليات 3 ay‏ المشاهدات 3 att:‏ التجريبيات 3 
٤‏ - الحدسیات » ۵ - المتواترات » 5 - الفطريات . 


Ul,‏ الثانی -اعنی القیاس الجَدَلِي - فيتألف من المشهورات 
والمسَلمات » سواء أكانت عند الكل آم عند طائفة خاصة . 


وعلی ذلك فالمشهورات من مبادیء الجذل . وهو يقابل القیاس 
البرهاني . فلو جعل التحسین والتقبيح العقلیان من المشهورات وأدخل في 
القياس الجدلي وعرف بن لا مدرك له إل الشهرة التي لو خلي الإنسان وعقله 
المجرّد ووهمه وحسّه. ولم یوب بقبول قضاياها لم يقض بها . يلزم إنكار 
التحسين والتقبيح العقليين وإثبات العقلائي منهما . وهو غير ما يتبناه القائلون 
بالعقلي . 


أضف إليه of‏ جعلهما من المشهورات واخراجهما من القیاس البرهاني 
وإدخالهما تحت القیاس الجدلي يُبطل جیمع الأحكام والاثار التي نترتب 
على القول بالعقلي » > كما أوضحناه . إِذْ على هذاء لا يكون التحسين 
والتقبيح برهانی ٠‏ فلا يكون ما يترتب عليه مين به بل يُعَدَ من المشهورات 
التي تطابقت عليها آراء العقلاء . ومن الممكن جداً اتفاق العقلاء على 


۳۳۸ 


ضدهاء فعند ذلك يكون الحَسّن قبيحاً والقبيح حسناً , 


فإن قلت : إن الشيخ الرئيس جعل المشهورات أعم مما هومن مبادی» 
الجذل » فأدخل فيها الآوليّات حيث قال في صدر كلامه : « آما المشهورات 
من alae adv‏ فیتها ایضا هله" الآوليات ونحوها مما يجب قبوله ومنها الآراء 
المسماة ب ( المحمودة ) وربما خصصناها باسم ( المشهورة ) YS‏ عمدة لها 
إلا الشهرة » . 


قلت ما ذكرتم مح فان المشهورات عنده gel‏ من اليقينيا 
رها عض أن ریت do‏ حي لينف عم ادا 
تعد مشهورات » ومن حيث | نه يحكم بها محض العقل ويجب قبولها 
. يقينيات . وفي مقابل هذا القسم › > قسم آخر للمشهورات وهي غير يقينيات 
ویتوقف العقل الصرف في الحکم بها » ولکن لعموم الناس بها اعتراف 
و a be E aE‏ ۳ المشهورات . 
فسمان ne ener‏ ۱ ۱ 
الحم من القسم الثاني ¢ وهو یستلزم انکار التحسین والتقبیح العقليين وما 


ما هو الملاك للحكم بحسن الأفعال و 
إذا كان محل النزاع ما ذكرنا من إدراك العقل حسن الفعل أو قبحه 
at‏ إلى E‏ عما يكرت عليه من التواي ؛ فبقع الكلام في 
أن العقل كيف يقضي بالحسن والقیح . وما هو اللاك في قضائه ؟ 
إن الملاك لقضاء العقل هو أنه يجد بعض الأفعال موافقاً للجانب 
الأعلى من الإنسان والوجه المثالي في الوجود البشري » وعدم موافقة بعضها 
الأخر لذلك . 


وان شئت قلت : a‏ يدرك 0 بعض الأفعال كمال للموجود الحي 


۳۳۹ 


المختار » وبعضها الآخر نقص له . » فيحكم بحسن الأول ولزوم الإتصاف 
به » وقبح الثاني ولزوم تركه . ولو عمم الطبع - فیما ذکرنا من الملاکات - 
لهذا المعنى أي الطبع الأعلى في الإنسان > لكان هذا المعنى داخلا في 
لملاك الأول . 


توضيح ذلك : إن الحكماء قسموا العقل إلى عقل نظري وعقل 
عملي ‏ فقد قال المعلم الثاني : « إن النظرية هي التي بها يوز الانسان 
علم ما ليس من شأنه أن يعمله إنسان » والعملية هي التي يعرف بها ما من 
شأنه أن يعمله الإنسان بإرادته » . 


وقال الحكيم السبزواري في توضيحه : « إن العقل النظري والعقل 
العملي من شأنهما التعقل . لکن النظري شات العلوم الصرفة غير المتعلقة 
بالعمل مثل : الله موجود واحد Bhs‏ صفاته عين ذاته » ونحو ذلك . 


والعملي شأنه العلوم المتعلقة بالعمل مثل : «التوكل حسن » 
۰ واا و اليم golly‏ مرج رويد العقل هو المستعمل في علم 
GEN‏ . فليس العقلان كقوتين متباينتين أو كضميمتين » بل هما كجهتين 
لشي ء واحد وهو الناطقة )20 . 


ثم کما إن في الحکمة النظرية قضایا نظرية تنتهي ».إلى فضایا 
بديهية » ولولا ذلك لعقمت القياسات وصارت غير منتجة » فهکذا في 
الحكمة العملية » قضايا غير معلومة لا تعرف إلا بالانتهاء إلى قضايا 
ضرورية ۰ وإلا لما عرف الإنسان شيئا من قضايا الحكمة العملية . فكما أن 
العقل يدرك القضايا البديهية في الحكمة النظرية من صميم ذاته فهكذا يدرك 
بديهيات القضايا في الحكمة العملية من صميم ذاته بلا حاجة إلى تصور 
شيء آخر . 
)1( تعليقات الحكيم السبزواري على شرح المنظومة . ص 5١١‏ . 


۳:۰ 


مثلا : إل تصديق كل القضايا النظرية يجب أن ينتهي إلى قضية امتناع 
اجتماع النقیضین وارتفاعهما » بحيث لو ارتفع التصدیق بها لما آمکن 
التصديق بشيء من القضايا . ولذا تسمى ب هام القضايا » وذلك كاليقين أن 
زوايا المثلث تساوي زاويتين قائمتين » فانه لا يحصل إل | إذا حصل قبله 
امتناع صدق نقيض تلك القضية . أي عدم مساواتها لهما . والاً فلو احتمل 
صدق النقيض لما حصل اليقين بالنسبة . ولأجل ذلك اتفقت كلمة الحكماء 
على أن إقامة البرهان على المسائل النظرية إنما تتم إذا انتهى البرهان إلى أم 
القضايا التي قد عرفت . 


وعلى ضوء هذا البيان نقول : كما Si‏ للقضايا النظرية في العقل 
النظري قضايا بديهية أو قضايا أولية تنتهي إليها » فهكذا القضايا غير الواضحة 

في العقل العملي .يجب أن تنتهي الی قضايا أولية وواضحة عنده بحيث لو 
ارتفع التصدیق بهذه القضایا في الحکمة العملية لما صح التصدیق بقضية من 
القضایا فیها . 


فمن تلك القضایا البديهية في العقل العملی » مسألة التحسین 
والتقبيح العقليين الثابتين لجملة من القضايا eee‏ مثل قولنا « العدل 
حسن » و١‏ الظلم قبيح » و« جزاء الإحسان بالاحسان حسن » و« جزاؤه 
بالإساءة قبيح ) . 


فهذه القضايا قضايا أوليّة في الحكمة العملية والعقل العملي يدركها 
peer‏ ده وین باه Meee eel‏ وی عون 
عليه التصدیق بما يبنى علیها في مجال العقل العملي من الاحکام غير 
البديهية › ضواء أكانت مربوطة بالأحلاق اولا أمتدبير المنزل ie‏ أ سياسة 
المدن ASE‏ التي يبحث عنها في الحكمة العملية . 


والمعلمين وأولي النعمة › وفلك by‏ التكريم من شوون 9 الإحسان 


۱۳:۱ 


بالاحسان ۽ وهو حسن بالذات › والإهانة لهم من شوون جزاء الاحسان 
بالإساءة وهو قبیح بالذات . 


والباحث عن أحكام تذبير المنزل يحجم بلزوم القيام بالوظائف الزوجية 
من الطرفين وقبح التخلف عنها . ذلك OV‏ القيام بها قيام بالعمل بالمیثاق » 
والتخلف عنها تخلف عنه » والأول حسن بالذات والثاني قبيح بالذات . 


والعالم الإجتماعي الذي Cow‏ عن حقوق الحاکم والحکومة علی 
عو اه يجب ان تكون الضرائب 4 ot ae‏ 3 5 


ee Carrere ene 
سواء أكانتٍ راجعة إلى الفرد ( الأخلاق)ء أوز:.إلى المجتمع الصغير‎ 
فیها ویبحث‎ on أو | لى المجتمع الکبیر ( السیاسة ) . فکل ما‎ (eel) 
الحکم فيه‎ gee Ol عنه الباحثون » بم أله من شؤون العقل العملي » يجب‎ 
إيجاباً وسلباً > صحة وبطلاناً إلى القضايا الواضحة البديهية في مجال ذلك‎ 
١ . العقل‎ 
إلى هنا انتهينا إلى أنه يجب انتهاء الأحكام غير الواضحة ابتداءٌ في‎ 
مجال العقلين ( النظري والعملي ) إلى أحكام بديهية مدركة ابتداء بلا مؤونة‎ 
شي ء منهما . وذلك دفعاً للدور والتسلسل الذي استند إليه علماء المنطق‎ 
والحكمة في القسم الأول » أي الحكمة النظرية . والدليل واحد سار في‎ 


الجميع . 


إذا عرفت ما ذکرنا . يقع الكلام في أمر آخر وهو تعيين اللاك لدرك 
العقل صحة القضايا البديهية أو بطلانها في مجال العقلين » فنقول : 


إن الملاك في مجال العقل النظري عبارة عن انطباق القضية مع 
التكوين وعدم انطباقها . فالعقل » يدرك من صميم ذاته أن اجتماع النقيضين 


دي 


شيء غير متحقق في الخارج » » وه لا یمکن الحكم بكون شيء موجوداً Ba‏ 
a‏ نفسه الحكم بكونه بدا + يدرك ذلك بلا حاجة إلى تجربة 


وأما الملاك في العقل العملي فهو عبارة عن درك مطابقة القضية 
وملاء‌متها للجانب المثالي من الانسان غير الجانب الحيوانى » أو منافرتها 
: 

ا و ie‏ يجد بعض 
القضايا ملائمة لذلك الجانب العالي أ و منافية له . فيصف الملائم بالحسن 
ولزوم العمل .والمنافي بالقبح ولزوم الاجتناب . ولا يدرك القضايا بهذين 
اا يا سس ¿ الانسان أو لكل من يطلق عليه 
الإنسان » بل يدرك حسن 00 أو قبحه لكل ae‏ عاقل مختار سواء 
وقع تحت مظلة الإنسانية أ و خارجها. وذلك oy‏ المقوم لقضائه بأحد 
الوصفين نفس القضية بما هي هي من غير خصوصية للمدرك . فهو يدرك St‏ 


العدل خسن عند الجميع ومن الجميع » والظلم قبيح كذلك » ولا يختص 
حكمه بأحدهما بزمان دون زمان ولا جيل دون جيل . 


والتقبيح العقلیین ویجب آن ۲ ant‏ اا بالآخر لكون الأول مقدمة 
للثاني » وهما : 


أ إنتهاء كل القضايا في مجال العقلين إلى قضايا بديهية دفعاً 
امش 


ب - تبيين ملاك درك العقلٍ صحة تلك القضايا البديهية في مجال 
العقلين . 


وقد اتضح بذلك jt‏ المدعي اين والتقبیح العقليين الذاتيين فى 
غنى عن البرهنة لما یتیّناه » كما jl‏ المدعي لامتناع اجتماع التقضية 


۳:۳ 


قافا کل الت أن AIS‏ وال امتوا عن الها بعت 
انتهاء القضايا النظرية في jal‏ النظري إلى قضايا بديهية › Vy‏ عقمت 
لا ولزم التسلسل في مقام الاستنتاج » ولکنهم غفلوا عن اجراء ذلك 
الاصل في جانب العقل العملي ولم یقسموا القضایا العملية إلى فكرية 
وبدیهی ۳ نظرية وضرورية . كيف ا والجزم بالقضایا غير 
الواضحة الواردة في مجال العقل العملي لا يتم Sy‏ | إذا انتهى العقل إلى قضايا 
واضحة في ذلك المجال . وقد عرفت 9 المسائل المطروحة في الأخلاق 3 
مما يجب الإتصاف به أوالتنرّه عنه » أو المطروحة في القضايا البيتية والعائلية 
التي يعبر عنها بتدبير المنزل » أو القضايا المبحوث عنها في علم السياسة 
وتدبیر المدن » ليست في الوضوح على نمط واحد » بل لها درجات 
ومراتب . فلا ينال العقل الجزم بكل القضایا العملية لا إذا كانت هناك قضایا 
بديهية واضحة تبتني علیها القضایا المجهولة العملية حتی بحصل الجزم بها 
ويرتفع الابهام عن وجهها . ولأجل ذلك نحن في غنی عن التوسع في طرح 
asi‏ القائلين بالتحسين والتقبيح ولا نذكر إل الثزر اليسير منها . 

فكما أنهم غفلوا عن تقسيم القضايا في الحكمة العملية إلى 
القسمين » فهكذا غفلوا عن تبيين ما هو الملاك لدرك العقل صحة بعض 
القضايا أو بطلانها فى ذلك المجال . ويوجد فى كلمات المتكلمين فى بيان 
الملاك والمعيار al‏ غير تامة يقف عليها y‏ راجع الكتب الكلامية . 


ادلة القائلين بالتحسین والتتبيح العقليين 

الدلیل الأول : هو ما آشار إليه المحقق الطوسي ر :» ولانتفاهما 
مطلقاً لو ثبتا شرعاً es Ye‏ إنا لو قلنا St‏ ع يثبتان من طریق 
a 3‏ من ذلك عدم ثبوتهما بالشرع أيضا 


Mesa د‎ : 


)1( كشف المرادء ص ١85‏ . 


۳: 


مستقلا في إدراك خسن الصدق وقبح الكذب » فلا إشكال في أن ما أمر به 
الشارع یکون LIS‏ وما نهی عنه يكون قبیحاً لحکم العقل Sb‏ الکذب 
قبيح » والشارع لا يرتكب القبیح © ولا یتصور في حقه ارتکابه . 


: وأما لولم يستقل العقل Way‏ > فلو أمر الشارع بشيء أو نهى عنه أو 
أخبر بحسن الصدق وقبح الكذب فلا يحسن لنا الجزم بكونه صادقاً في كلامه 
حتى نعتقد بمضمونه لاحتمال عدم صدق الشارع في J él‏ إخباره فإن 
الكذب حسب الفرض لم يثبت يثبت قبحه بعد » حتى لو قال الشارع باه لا يكذب 
لم يحصل لنا اليقين بصدقه حتى في هذا الإخبار . فيلزم على قول الأشعري 
a‏ ل و 


مقتنا اندو ره كالصدق والكذب 3 واا الله كان هن sok‏ أنبيائه بان 


الفعل الفلاني حسن أو قبيح » » لم نجزم بصدق كلامه لتجويز الكذب عليه . 


ثم ان الفاضل القوشجي الاشعري أجاب عن هذا الإستدلال بقوله 

« إا لا نجعل الامر والتهي دليلي لسن والقیح لیرد ما ذکر بل نجعل Sal‏ 

عبارة عن کون الفعل متعلق الامر والمدح 2 والقبح عن کونه متعلق متعلق النهي 
والذم . 

لاحظ عليه : إل البحث تارة يقع في التسمية والمصطلح فيصح أن 

يقال 3 ما وقع متعلق الامر لت حَسّن » وما وقع متعلق النهي والذم 

قبیح . والعلم بذلك لا يتوهف | ی بت( وأخرى يقع 

فى الوقوف على الحسن الواقعي قعي أو القبح كذلك عند الشرع » > فهذا مما لا 

ل ا و إذ من المحتمل أن 

يكون الشارع عابثاً في أمره ونهيه . ولو قال AL‏ ليس بعابث » لا يثبت به نفي 


)1( شرح التجريد للفاضل القوشجي »> ص 14۲ . 


fo 


احتمال العابثية عن فعله وكلامه » لاحتمال كونه هازلاً أو كاذباً في كلامه . 

فلأجل ذلك يجب أن يكون بين الإدراكات العقلية شيء لا يتوقف درك 
حسنه وقبحه على شيء . وأن يكون العقل مستقلا في دركه » وهو حسن 
العدل وقیح الظلم وحسن الصدق وقبح الكذب حتى يستقل العقل بذلك 
على oI‏ كل ما حكم به الشرع فهو صادق في قوله . فيثبت Bue‏ أن عا 
ae‏ وما تعلق به النهي قبيح شرعاً . وهذا ما يهدف إليه 
المحقق الطوسي من أنه لولا استقلال العقل في بعض الأفعال ما ثبت حسن 
ولا قبح بتاناً . ۱ 

الدلیل الثانی - ما آشار al]‏ المحقق الطوسی ایضاً بقوله : « ولجاز 
التعاکس ٠»‏ اي في الحسن والقیح . ۱ 

توضیحه : إِنَّ الشارع على القول بشرعية الحسن والقبح » يجوز له أن 
يخسن آویقبح ما حسّنه العقل أو قبحه . وعلی هذا یلزم جواز تقبیح الاحسان 
وتحسين الإساءة وهو باطل بالضرورة . jb‏ وجدان کل انسان يقضي باه لا 
يصح أن دم المخسن أو tae‏ المسيء . قال أمير المؤمنين 
( عليه السلام ) : « ولا aise‏ المحسن والمسيءٌ عند بمنزلة و . 
والإمام Gig‏ بكلمته هذه إيقاظ وجدان عامله . ولا يقولها بما Ugit‏ كلام 
جديد غفل عنه عامله . 

الدليل الثالث ‏ لو كان الحُسن والقبح شرعيين لما حكم بهما البراهمة 
والملاحدة الذين ينكرون الشرائع » ويحكمون بذلك مستندين إلى العقل . 
وهؤلاء الماديون رالملحدون المنتشرون في أقطار واسعة من شرق الأرض 
ومغربها يرفضون الشرائع والدين من أساسه › ويعترفون بحسن أفعال وقبح 
KW Gans‏ 


)1( كشف المراد. ص ۱۸۲ . 
)1( نهج البلاغة » الکتاب ۵۳ . 


۳:۹ 


ولأجل ذلك يغرّون شعوب العالم بطرح مفاهيم خذاعة » بدعاياتهم 
الخبيثة »> من قبيل دعم الصلح والسلام العالميين » وحفظ حقوق البشر 
والعناية بالأسرى والسجناء ونبذ التمييز العنصري . إلى غير ذلك مما 
يستحسنه الذوق الانساني والعقل البشري في جميع الأوساط » يطرحون ذلك 
ليصلوا من خلاله إلى أهدافهم ومصالحهم الشخصية . ولولا کون هذه 
المفاهيم مقبولة عند عامة البشر لما استخدمها دعاة المادية والالحاد في 
العالم . 

والحاصل df‏ هناك أفعالاً لا يشك أحد في حسنها سواء ورد خسنها من 
Pues‏ . كما Sf‏ هناك أفعالاً قبيحة عند الكل > سواء ورد قبحها من 
الشرع Yel‏ . ولاجل ذلك لو خير العاقل الذي لم یسمع بالشرائع > ولا علم 
شيئاً من الأحكام » بل نشا في البوادي ‏ خالي الذهن من العقائد كلها » بين 
أن GLB!‏ ويعطى ديئاراً 5 آو یکتب hey‏ دارا > ولا ضرر عليه فيهما فإنه 
يرجح م الصدق على الكذب . ولولا قضاء a all‏ بحسن الصدق وقبح الکذب 
لما فرق بینهما ولما اختار الصدق دائماً . 


وهذا يعرب عن ot‏ العقل له قدرة الحكم والقضاء في أمور ترجع إلى 
الفرد والمجتمع » > فيحكم بحسن | إطاعة وليه المنعم وقبح مخالفته » st,‏ 
المحسن والمسيء ليسا بمنزلة سواء ‏ ونحو ذلك . 

الدليل الرابع - لو كان الحسن والقبح باعتبار السمع » لما قبح من الله 
a‏ شيء . il ose‏ لما قح منه ا at‏ على 2 
عقيب ؛ العام re Ye‏ تصديقه مع جور طهر المعجزة ۳ يد on‏ 
في دعواه . 

وهذه النتيجة الباطلة من أهم وأبرز ما يترئب على إنكار القاعدة . 
وبذلك سدوا باب معرفة النبوة 5 

والعجب Sf‏ الَضْل بن روزبهان حاول الإجابة عن هذا الدليل بقوله : 


۱:۷ 


« عدم إظهار المعجزة على يد الكذابين ليس لكونه أمراً قبيحاً عقلاً » بل 
لعدم جریان abt Gale‏ « الجاري مجری المحال galall‏ بذلك . فعند ذلك 
لا ينسد باب معرفة الأنبياء » OY‏ العلم العادي حکم باستحالة هذا 
الاظهار Oe‏ 

ap‏ يُلاحظ عليه » اه من أين وقف على تلك العادة » Sty‏ الله لا 
يجري الإعجاز على يد الكاذب . ولو كان التصديق متوقفاً على إحرازهاء 


لزم آن یکون المکذبون بنبوة نوح آو من قبله ومن بعده » معذورين في 
af 1‏ 
إنكارهم لنبوة الأنبياء » إذ لم تثبت عندهم تلك العادة » لان العلم بها انما 
يحصل من تكرر رؤية المعجزة على يد الصادقين دون الكاذبين . 
ویمکن أن يقال : إن تحصیل جریان عادة الله بان لا یظهر المعجزة 
على يد الکاذب » يجب أن یستند إلى مصدر . فان كان المصدر هو العقل 
فهو معزول عند الاشاعرة . وان كان هو السمع فالمفروض أله یحتمل أن 
يكون الشرع كاذباً في هذا الادعاء » بل لا سمع قبل ثبوت نبوة النبي . 
وحصيلة البحث : إن منکر الحُسن والقبح منکر لما هو من 
البدیهیات . ولا يصح الکلام معه . OF‏ النزاع ینقطع إذا بلغ إلى مقدمات 
ضرورية وهوّلاء ینازعون فیها . 
ليت شعري » إذا لم یحکم العقل بامتناع التکلیف بما لا یطاق 
وجوز أن ینهی الله سبحانه العبد عن الفعل ویخلق فيه اضطراراً ویعاقبه 
عليه »> فقل : هاء أي أمر پُدرکه العقل ۱۱۴ . 


قيل : اجتمع النظام والنجار للمناظرة » فقال النجار : لم تدفع أن 
یکلف al‏ عباده ما لا بطیقون ؟. 


فسکت النظام . فقيل له : لم CEES‏ 
)‘( دلائل الصدق  Ve‏ ص ۳۱۹ . 


۳:۸ 


قال : كنت أريد بمناظرته أن الزمه القول بتكليف ما لا یطاق فإذ. 
التزمه ولم يح فج اس 

وبذلك تعرف مدى وهن ما ذكره أبو الحسن الأشعري في لمعه › 
وإليك نصه : 

« فإن قال قائل : هل لله تعالى أن يؤلم الأطفال في الآخرة ؟ قيل له : 
لله تعالى ذلك » وهو عادل إن فعله » . . . إلى أن قال . . . « ولا يقبح منه أن 
یدب المؤمنين » ویدخل الكافرين الجنان . وإنما نقول إنه لا يفعل ذلك » 
لأنه أخبرنا إنه يعاقب الكافرين وهو لا يجوز عليه الكذب في خبره ٩»‏ . 


* * * 


أدلة الأشاعرة على نفي التحسين والتقبيح العقليين 

الدليل الأول - لله مالك كل شيء يفعل في ملكه ما يشاء 

استدل الأشعري على مقالته بقوله : « والدّليل على of‏ كل ما فعله فله 

فعله . أله المالك » القاهرء الذي ليس بمملوك . ولا فوقه مبيح 6 ولا 
آمر » ولا زاجر » ولا حاظر » ولا من en‏ له الرسوم » وحدّ له الحدود . فإذا 
كان هذا هكذا. لم يقبح منه شيء › إذ كان الشيء إنما يقبح مناء لأا 
تجاوزنا ما de‏ ورسم لناء وأتينا ما لم نملك إتيانه . فلما لم يكن الباري 
مملوكا ولا تحت آمر ‏ لم يقبح منه شيء . فان قال : فإنما يقبح الكذب لأنه 
قبّحه » قيل له : أجل » ولو حسّنه لكان ober‏ ولو أمر به لم يكن عليه 
اعتراض . 

فان قالوا : فجوزوا عليه أن یکذب ‏ كما جوزتم أن يأمر بالكذب . 


قيل لهم : ليس كل ما جاز أن ph‏ به » جاز أن يوصف به »۳ . 


. ۱۱۱ ص‎ 6 abl )١( 
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يلاحظ عليه : ما لا - فإننا نسأل الشيخ الأشعري اه سبحانه إذا وم 
طفله في الآخرة وعذبه بألوان التعذيب » مع کون الطفل بريئاً لم يصدر منه 
ذنب » chy‏ الأشعري ذلك بأم عينه في الآخرة . هل يرى ذلك oe‏ 
العدل » ونفس الحسن ؟! أو أنه يجد ذلك الفعل » من وجدانه > أمراً 
منْكراً ؟ . 

ومثله ما لو فعل بالأشعري نفس ما فعل بطفله مع كونه مؤمناً > فهل 
يرضى بذلك في أعماق روحه ۰ ويراه نفس العدل »> غير متجاوز عنه » بحجة 
Of‏ الله سبحانه مالك المُلك يفعل في ملكه ما يشاء ؟ أو أنه يقضي بخلاف 
ذلك ؟ . 

GU ly‏ : فلا شك أنه سبحانه مالك المُلك والملکوت يقدر على كل 
أمر ممکن - كما عرفت من غير فرق بين Nl‏ والقبيح + فعموم قدرته 
لكل ممكن مما لا شبهة فيه ولكن حكم العقل Ob‏ الفعل الفلاني قبح لا 
يصدر عن الحكيم » > ليس تحديداً لملكه وقدرته . وهذا هو المهم في حل 
عقدة oe‏ الذين يزعمون Of‏ قضاء العقل وحكمه في أفعاله سبحانه نوع 
دخالة في د شؤون رب العالمين » ولكن الحق غير ذلك . 


توضيحه : إن العقل بفضل التجربة » أو بفضل البراهين العقلية ع 
يكشف عن القوانين السّائدة على الطبيعة » كما يكشف عن القوانين 
الرياضية » فلو قال العقل OL:‏ كل زوج ينقسم إلى متساويين » فهل يحتمل 
Sf‏ العقل بذلك 358 حکمّه على الطبيعة « sf‏ يقال إن الطبيعة كانت تحمل 
ذلك القانون والعقل كشفه وبينه ؟ فإذا كان هذا هو الفرق بين فرض الحكم 
وكشفه في عالم الطبيعة › « فليكن هو الفارق بين إدراكه خسن الفعل وقبحه 
وان اي فعل يصدر منه وأيْهُ لا يصدر منه ‏ وفَرْضِهِ SAN‏ على الله سبحانه 
Lo J‏ بحدد سنعة قدرته وازفدته وفعله . فليس العقل هنا حاكماً وفارضاً على 
الله سبحانه ‏ بل هو - بالنظر إلى الله تعالی وصفاته التي منها الکمال 
والغتی د بکشف عن df‏ الموصوف بمثل هله الصفات وخاصة السسکمة ‏ لا 


Yo. 


يصدر منه القبيح » ولا الإخلال بما هو حسن . 


وبعبارة أخرى : إِنَّ العقل يكشف عن Canad Sf‏ بكل الکمال» 
والغنى عن كل شيء ۰ يمتنع أن يصدر منه الفعل القبیح » لتحقّق الصّارف 
عنه وعدم الداعي إليه . وهذا الإمتناع ليس امتناعا ذاتياً ختى لا يقدر على 
الخلاف . ولا ينافي كونه تعالى قادرا ade‏ بالذات . ولا ينافي اختياره 4 
فعل الحسن وترك القبیح . فان الفعل بالاختیار » والترك به أيضاً . 
معنى ما ذهبت إليه العدلية من أنه يمتنع عليه القبائح rr‏ 
AGES‏ هی » بل الله بحكم أنه حكيم » التزم وكتب على 

نفسه أن لا يخل بالحسن ولا يفعل القبيح . وليس دور العقل هنا الا دور 
الكشف والتبيين بالنظر إلى صفاته وحكمته . 


وباختصار : إن فعله سبحانه - مع کون قدرته عامة - لیس فوضوياً 
ومتحرراً عن كل سلب وایجاب » ولیس التحدید مفروضاً عليه سبحانه من 
ناحية العقل » وإنما هو واقعية وحقيقة كشف عنه العقل » كما كشف عن 
القوانين السائدة على الطبيعة والكون . فتصور Of‏ فعله سبحانه متحرر عن 
كل قيد وحد . بحجة حفظ شأن الله سبحانه » وسعة قدرته » أشبه 
بالمُغالّطة . Op‏ حفظ شأنه سبحانه غير فرض انحلال فعله عن كل قيد 


وشرط . 

وبالتأمل فیما ذكرنا يظهر ضعف fle‏ ما استّدلٌ به القائلون بنفي 
التحسين 00 العقليين . ولا بأس بالاشارة إلى بعض أدلتهم التي أقامها 
المتأخرون عن أبي الحسن الأشعري . 

الدليل الثاني : لو كان التحسين والتقبيح ضر وريا لما وقع الإختلاف 

قالوا : لو كان العلم بحسن الإحسان وقبح العُدوان ضرورياً لما وقع 


Yo\ 


cyte‏ بينه وبين العِلّم Ob‏ الواحد نصف الإثنين BSc‏ التالي باطل 
بالوجدان . 


وأجاب عنه المحقق الطوسي بقوله : « ويجوز التفاوت في العلوم 
لتفاوت التصور »() . 

توضيحه : إنه قد تتفاوت العلوم الضرورية بسبب التفاوت في تصور 
أطرافها . وقد قرر في صناعة المنطق jf‏ للبديهيات مراتب : : فالأوليّات oul‏ 
من المشاهدّات بمراتب . والثانية أبده من التجريبيات والثالثة أبده من 
الحذسیات » والرابعة آبده من المتواترات ‏ والخامسة آبده من ۱ 
والضابط فی ذلك أن ما لا یتوقف التصدیق به علی واسطة سوی تصور 
الطرفین آبده من cope‏ وذلك مثل «Molly‏ وهکذا . 

فلو صح ما ذکره الأشاعرة من الملازمة » لزم آن لا تکون الحدسیات 
من الیقینیات . 


وباختصار » إن العلوم اليقينية » مع کثرتها ليست على نمط واحد » 
EES‏ إذا مارس علومه ويقينياته 
وعلى ذلك فلا مانع من أن يقع الاختلاف في , بعض العلوم الضرورية لدوافع 
خاصة ‏ وهي في المقام تصون أن الحكم بالحسن والقبح تحديد لسلطته 


(۱) کشف المراد » ص ۱۸۱ . 

(۲) وجه الضبط St‏ القضایا البديهية إِمّا أن یکون تصور طرفیها مع النسبة كافياً في الحکم 
والجزم . أو لا یکون . 
والأول هو الأولیات والثاني اما أن یتوقف على واسطة غير الحس الظاهر والباطن أو لا . 
gly‏ المشاهدات » وتنقسم إلى مشاهدات بالحس الظاهر ومشاهدات بالحس الباطن . 
والأول Li‏ أن تكون تلك الواسطة بحيث لا تغيب عن الذهن عند تصور الأطراف أو لا تكون 
كذلك . فالاول هي الفطريات » وتسمى بالقضايا التي قياساتها معها . والثاني ما أن 
يستعمل فيه الحدس . وهو انتقال الذهن الدفعي من المبادي إلى المطالب أو لا يستعمل 
فيه » فالأول هو الحَدّسيات ۰ والثاني إن كان الحكم فيه حاص بإخبار جماعة يمتنع عند 
العقل تواطژهم على الکذب فهو المتواترات » وان لم يكن WIS‏ بل حاصلا من كثرة 
التجارب فهي التجریبیات وقد علم بذلك حدّ کل واحد منها . 


YoY 


سبحانه . فلأجل ذلك رفضت الأشاعرة هذا العلم الضروري للحفاظ على 


الدليل الثالث : لو كان الخسن والقبح عقليين لما تغيرا 

Of‏ لسن وال لو كانا عقليين لما اختلفا » > أي لما حشن القبيح ولما 
قبح الحسن 3 والتالي باطل > Ob‏ الكذب قد يحسن والصدق قد يقبح 
وذلك فيما إذا نضمن الکذب إنقاذ نبى من الهلاك 3 والصدق إهلاكه 

فلو كان الکذب قينا لذاته لما كان واجباً ولا حسناً عندما استفید به 
عصمة دم نبي عن ظالم یقصد Vals‏ 
إمكان التخلص ۷ . 

وتوصیحه ee‏ 
ارك eee‏ د 


أقبح من الكذب فيرجح ارتكاب أدنى القبيحين وهو الكذب لاشتماله على 
المصلحة العظيمة » على الصدق . 


أضف إلى ذلك « أن الاستدلال مبني علی کون بح الكذب وحن 
الصدق . كقبح الظلم وخسن العدل ‏ ذاتيين لا يتغيران . وأمّا على ما مر من 
أنَّ الأفعال بالنسبة إلى الحسن والقبح على أقسام منها ما يكون الفعل علة تامة 


لأحدهما » فلا يتغير hee‏ ولا قبحه بعروص العوارض کحسن الاحسان 


)\( الإحكام . للآمدي 6 Ve‏ ص ۱۲۱ . 
(۲) كشف المراد . ص ۱۸۷ . 


Yor 


وقبح الإساءة . ومنها ما يكون مقتضياً لأحدهما » فهو موجب للحسن لولم 
یعرض عليه عنوان آخر » وهكذا في جانب القبح . وقد تقدم Of‏ خن 
الصدق وقبح الکذب من هذا القبیل . ومنها ما لا یکون علة ولا مقتضياً 
لاحدهما کالضرب . جزاء أو Hal‏ 


* 4 ¥ 


إلى هنا خرجنا بهذه النتيجة وهي Of‏ هناك أفعالاً يستقل العقل بحسنها 
وقبحها › ويقضي بهما من دون أن يستعين بالشرع › ويرى حسنها وقبحها 
مظرداً في جميع الفاعلين » من غير اختصاص بالخالق أو المخلوق . وقد 
ذكرنا ملاك قضائه وهو ملاءمة الفعل أو منافرته للشخصية العلوية المثالية التي 
خلق الإنسان عليها . 1 

ثم إن القول بالتحسين والتقبيح ‏ العقليين إنما يتم على القول بان 
الا نسان فاعل مختار » ul,‏ على القول at,‏ مجبور في أفعاله » فالبحث عنهما 
منفي بانتفاء موضوعه ۽ لان شيئاً من آفعال المجبور لا يتصف بالحسن ولا 
ا عقلا . وبما st‏ بصورون الانسان فاعله مجبوراً 3 rae‏ 
مختاراً عر و ا نقد نقد ما ا به ae‏ على مقالة 
الجبر۱) . 


التحسین والتقيح في الکتاب العر یز 
jy‏ التدیر في آیات الذكر الحكيم يعطي at‏ یلم استقلال العقل 
بالتحسين والتقبیح خارج [ إطار الوحي 2 ثم يأمر بالحسن وينهي عن القبيح . 


تامور فى ah Cole Ale‏ رمعم لتر 
الإلهي وأفعال الانسان » . 


Yos 


ak, 


۱- قال سبحانه : 17 الله oh‏ بالعذل, والاحسان ety‏ ذي القَرَيَى 
ais‏ عَن Sally AAD‏ اي کم QSL‏ 555535 4 . 

. ۹ ري القواجش‎ a Ls > ۲ 

AL» - ۳‏ بالمَعْرُوفِ of les‏ المتکر ل 

- « وإ قعلا اجه الوا ey‏ علیها آباءنا وف نا بها لا 
الله لا یام بالفحشاء Obs‏ 


فهذه الآيات تعرب بوضوح عن أن هناك آموراً توصف بالإحسان 
والفحشاء والمنكر والبغي والمعروف قبل تعلق الأمر أو النهي بها. Oty‏ 
الانسان يجد اتصاف الأفعال بأحدها ناشئاً من صميم ذاته » كما يعرف سائر 
الموضوعات كالماء والتراب . وليس عرفان الانسان بها موقوفاً على تعلق 
الشرع وانما دور الشرع هو تأكيد إدراك العقل بالأمر بالحسن والتهي عن 
القبيح . 

اضف إلى ذلك أنه سبحانه یتخذ وجدان الانسان سنداً لقضائه فیما 
فک به عقلیته : : 

- يقول تعالى :> des‏ الذِينَ آمنوا وَعَملُوا الصالحات 
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7 - ويقول سبحانه : « أجْمَل المُسْلِمِينَ کالمجربین * ما لَكُمْ BE‏ 
تک ن0 . 


۷- ويقول سبحانه : « هل جزاء الاخسان إلا MESSY‏ 


(۲) سورة النحل : الآية ٩١‏ . 

(۲) سورة الأعراف : الاية ۳۳ . 
(۳) سورة الأعراف : الأية ۱۵۷ . 
)٤(‏ سورة الأعراف : الاية ۲۸ . 
(۵) سورة ص : الآية ۲۸ . 

(1) سورة القلم : الایتان ۳۵- ۳۰ . 
(۷) سورة الرحمن : الاية 5١‏ . 


Yoo 


فالتديّر في هذه الآيات FAY‏ مجالاً لتشكيك المشککین في کون 
التحسين والتقبيح من الأمور العقلية التي يدركها الإنسان بالحجة الباطنية من 
دون حاجة إلى حجة ظاهرية . 


تبيخ * * 


ثمرات التحسين والتقبيح العقليين 


تحتل مسألة التحسين والتقبيح الغقليين مكانة مرموقة في الأبحاث 
الكلامية وذلك أن أجل ما تثبته هذه المسألة حكمة الباري تعالى ly‏ منّه عن 
فعل ما لا ينبغي » وبه تنحل الکثیر من المشاكل الكلامية وغيرها . وإليك 
فيما يلي بيان بعض منها . 


المعرفة 

نفى المتکلمون - ما عدا الأشاعرة - على لزوم معرفة الله سبحانه على 
ل إل وا عن مس ان ل بسكم بش مر رها 
لما في المعرفة من أداء شكر المنعم » > وهو حسن » وفي تركها من الوقوع في 
الضرر المحتمل » وهو قبيح . هذا إذا قلنا باستقلال العقل » والاً لَمَا ثبت 
وجوب e‏ - لأنه حسب الفرض معزول عن الحكم ولا 
شرعاً > لأنه لم يثبت يثبت الشرع بعد . 


۲- وجوب تنزیه فعله سبحانه عن العبث 
مما یترتب على هذه المسألة تنزیه أفعاله سبحانه عن العبث ولزوم 
اقترانها بالغايات والأغراض وهذه المسألة من المسائل التي تشاجرت فيها 


Yov 


العدلية والأشاعرة فالأولى على الإيجاب والثانية على السلب . وللحكماء 
فيها رأي خاص J‏ ا رو بیع یمد عرض lel ia‏ 


aX‏ لزوم تكليف العباد 

إذا كان فعله سبحانه Laks‏ عن العبث » > يستقل العقل بالحكم بلزوم 
إيصال کل مكلف إلى الغایات التي خلق لها . وذلك بتکلیفهم بمایوصلهم 
إلى اکا د وزجرهم عدا eee‏ ۷ يكوا شدي وضع ي 
ضوء التكليف طاقاتهم الروحية . وعِلّم الإنسان بالحسن والقبح لا يكفي في 
استكماله . إذ هناك أمور تصده عن بلوغ الغاية أو توصله إليها وهي مجهولة 
له . ولا تعلم الا من طريق الوحي والشرع 
٤‏ - لزوم بعث الأنبياء 

إن مسألة لزوم إرسال الرسل Lat‏ » تبتني على هذه المسألة > فالعقل 
الذي يدرك Sb‏ الإنسان لم يخلق سدى بل خلق لغاية » يدرك بأنه لا يصل 
إليها إلا بالهداية التشريعية الإلهية . فيستقل بلزوم بعث الدعاة من الله تعالى 
لهداية البشر) . 

- لزوم النظر في برهان مذعي النبوة 

لا شك Sf‏ الأنبياء coe‏ يبعثون بمعاجز وبینات . فاذا ادعی إنسان 
السّفارة من الله تعالی إلى ell‏ فهل يجب على الناس النظر في دعواه 
وبرهانه ؟ على استقلال العقل في مجال التحسین والتقبیح » يجب النظر 
والاصفاء دفعاً للضرر المحتمل . وأمّا على القول بعدمه » فلا يجب ذلك 
عقلا - لانه حسب الفرض معزول - ولا شرعاً » لعدم ثبوته بعد . ونتيجة ذلك 
St‏ التارك للنظر معذور, لانه لم یهتد إلى حقيقة الأمر ! . 


5 5 العلّم بصدق دعوی Ted‏ 
إذا اقترنت دعوة المتنبى ء ء بالمعاجز والبينات الواضحة » فلو قلنا 


ome (\)‏ 2 فصلا في ازوم بعثة الأنبياء في cole‏ ۳ العامة. 


YoA 


باستقلال العقل في مجال الحسن والقبح » » حكمنا بصدقه 3 لقبح إعطاء 
البينات للمدعي الكذاب » لما فيه من إضلال الاس lies‏ إذا عزلنا ee‏ 

عن الحكم في المقام . فلا دلیل على كونه نا صادقاً » والشرع بعد لم يثبت 
حتى يحكم بصدقه . 


- الخاتمية واستمرار أحكام الإسلام 
إن استقلال العقل بالتحسين والتقبيح » بالمعنى الذي عرفت من 
الملاعمة للفطرة العلوية والمنافرة لها » أساس الخاتميّة وبقاء أحكام الإسلام 
وخلودها إلى يوم القيامة . وذلك أن الفطرة ره بين جمیع آفراد البشر ولا 
تتبدل بتبدل الحضارات وتطور المدنیات » jb‏ تبدلها لا يمس ں فطرة الإنسان 
ولا یف جبلته > فيصبح ما تستحسنه الفطرة ة أو تستقبحه WE‏ إلى يوم 

لقيامة + ولا یتطرق التبدل Sally‏ یه ٩۳‏ . 


م شات الأخلاق 

17 مسألة ثبات الأخلاق في جميع العصور والحضارات أو تبدلها les‏ 
لاختلافها ء مما طرح مؤخراً عند الغربيين ودارت حوله المناقشات وأبديت 
فيه الآراء » فمن قائل بثبات أصولها » ومن قائل بتبدلها وتغیرها حسب تغير 
الأنظمة والحضارات . ولكن المسألة لا تنحل إلا في ضوء التحسين والتقبيح 
العقليين الناشئين من قضاء الجبلة الإنسانية العالية والفطرة الثابتة » فعند 
ذاك تتسم أصول الأخلاق بسمة الثبات والخلود . وأما ما يتغير بتغير 
الحضارات Lob‏ هو العادات والتقالید العرفية . 

خذ على ذلك مثلا ‏ إكرام المحسن » 6 فانه آمر ینتحسته العقل 6 ولا 
يتغير حكم العقل هذا آبدا > وإنما الذي يتغير بمرور الزمان » وسائل الا کرام 
وكيفياته . فاذا > الأصول ثابتة » والعادات والتقالید - التي ليست الا لباسا 
للأصول - هي المتغيرة . 


ASU سنبحث عن خاقيه الإسلام في مباحث النبوة‎ )١( 


>” 


9 الحكمة فى البلايا والمصائب والشرور 

من المسائل المشهورة في الحكمة الإلهية مسألة البلايا والشرور » فإنَّ 
وجود هذه الحوادث آوجد إشكالات على حکمته بل علمه تعالى » فهي 
بظاهرها تدل على انعدام النظام في الکون من جهة ‏ وتنافي حکمته بمعنی 
إتقان أفعاله من جهة ثانية . وتنافي حكمته - على نحو الاطلاق - gel‏ کون 
فعله منزهاً عمّا لا ينبغي من جهة ثالثة » وتنافي حكمته 2 
الخصوص - gel‏ عدله تعالى وقيامه بالقسط من جهة رابعة . وحيث إنها من 
المسائل الطويلة الذيل » التي وقع فيها البحث و النقاش سواء في علم 
الكلام أو الفلسفة والحكمة الإلهية › فنا نفردها بالبحث بعد العرض 
الإجمالي لهذه النتائج . 


۰ الله عادل لا يحور 

من أبرز مصادیق حکمته تعالی - الثابتة بفضل القول بالتحسین والتقبیح 
العقلیین - عدله » بمعنی aol‏ بالقسط واأنه لا یجور ولا یظلم وسنفرده 
بالبحث مع بیان مکانته في التشریم الاسلامي . ویترتب عليه بعض النتائج 
منها : 


أ قبح العقاب بلا بیان 
إذا كان الله تعالى عاد > فانه لا يعاقب عباده من دون أن يبين لهم 
تكاليفهم « فان ons EF Ne‏ الواجب عنه . من 


دون فرق بين أن لا یقع البیان أصلا > أويقع ولا يصل إليهم لأسباب وعوامل 
معينة . وهذا الأصل مما اتفق عليه الأصوليون وبنوا عليه أصالة البراءة فى 


الشبهات غير المقترنة بالعلم الاجمالي . 


نعم » المسألة تبتنى على التحسين والتقبيح العقليين إذا لم تثبت 
البراءة من الشرع بواسطة الكتاب والسنة > والمفروض of‏ البحث فيها بعده : 


۳۹۰ 


ب د قبح التكليف بما لا يطاق 

من نتائج حكم العقل بعدله تعالى > حكمه بلزوم وجود التمكن 
والقدرة في العبد للإتيان بما یکلْفون به » وأنَّ تكليفهم وإلزامهم بما هو فوق 
طاقتهم ظلم وهو قبيح لا يصدر عن الحكيم . ولأجل أهمية هذا البحث نفرده 
Lal‏ ببحث مستقل بعد عرض هذه النتائج . 


ج- مدی تأثیر القضاء والقدر في مصیر الانسان 

من جملة المسائل المترتبة على عدله تعالى 6 تأثير القضاء والقدر في 
مصير الإنسان » وهذه المسألة مع كونها من المسائل الأصولية في العقيدة 
الإسلامية » مما وقع فيه الجدل والنقاش إلى درجة التكفير وإراقة الدماء بين 


المسلمين في العصور الأولى_ Mele Ute‏ مسألة البداء ر المصير 


side مهنا شا‎ SS hake stag و‎ 


فك إختيار الإنسان 
من جملة المسائل المترتبة على عدله تعالى » اختيار الانسان في أفعال 


نفسه » وذلك SF‏ كونه مجبوراً مُسَيّراً فيما يقوم به » ظلم وجور و 
هذه المسألة أيضا من المسائل التي کثر فيها الجدال وتعددت فيها الآراء بين 


rh en‏ ل اسل لي ل الا ار 
علیها من البحوث حول الحسنة والسيئة » والهداية والضلالة وغير ذلك . 


هو المصحح للعقاب الاخروي 
من جملة راو التي طرحت حول عدله سبحانه » ما هو 
المصحح للعقاب الاخروي ؟ وذلك من جهتين : 


۳۰۱ 


الأولى - لماذا العقاب الأخروي ؟ هل هو للتشفي أو الإنتقام وكلاهما 
نقص تعالى الله عنه . 

الثانية ‏ إن مقتضى القانون العقلي أن تكون العقوبة على مقدار 
الجرم » والتخلف عن ذلك ظلم وجور 055 الله ace‏ فلم یخلّد الكافرون 
دالمجرمون في النار أبدا ؟ . 

وسنجيب عنهما بعد التعرض للبحث عن عدله تعالى( . 


(۱) وهناك جملة آخری من التساولات حول حكمته وعدله تعالى ‘ آجاب عنها الأستاذ دام ظله في 
موسوعته « الله خالق الکون » . فلاحظ ص ۹۹-۹۷ . وص 7554 ۲۸۱ . 


۳۹۲ 


ثمرات التحسين والتقبيح العقلیین 
)۱ 


أفعال الله سبحانه معللة بالغایات 


ذهبت الأشاعرة إلى أن آفعاله سبحانه ليست معللة بالأغراض وآنه لا 
يجب عليه شىء ولا يقبح منه شىء واستدلوا على ذلك بوجوه: ۱ 


الوجه الأول 

لو کان فعله dle‏ لغرض لكان Liat‏ لذاته مستکملا بتحصیل 
ذلك الغرض لانه لا يصلح غرضاً للفاعل إلا ما هو اصلح له من عدمه وهو 
معنى OSS‏ 

وأجا بت العدلية بأن أفعاله تعالی معللة بالمصالح والحكم تفضلا على العباد 
فلا يلزم الاستكمال ولا وجوب الأصلح. واختاره صاحب القاصد وتبعته الماتر hay‏ 


توضيح الجواب: 
هل الغاية. غاية للفاعل أو للفعل ؟ 

إن الأشعري خلط بين الغرض الراجع إلى الفاعل. والغرض الراجع 
إلى فعله. فالاستکال موجود في الأول دون الثاني . والقائل بكون أفعاله 


(۱) المواقف ص۲۳۱ . 
(۲) إشارات المرام صغ ۵ . 


۳۹۳ 


معللة بالأغراض والغايات والدواعي والمصالح. فا يعني بها الثاني دون الأول» 
والغرض بالعنی الأول يناني كونه غنياً بالذات وغنياً في الصفات وغنياً في 
الأفعال. والغرض بالعنی الثاني يوجب خروج فعله عن كونه Lie‏ ولخول 
وكونه سبحانه ble‏ ولاغياً فالجمع بين كونه غنياً غير محتاج إلى شيء. وكونه 
wees‏ منزهاً عن العبث واللغی بالقول Seth‏ آفعاله على مصالح وجکم 

ترجع إلى العباد والنظام لا إلى وجوده وذاته.ک) لا يخفى . ۱ 


تفسير العلة الغائية 

العلة الغائية التي هي إحدى أجزاء العلة التامة» يراد منها في مصطلح 
cel SL‏ ما تخرج pew‏ من القوة إلى ral‏ » ومن الإمكان إلى الوجوب. 
وتكون AAs‏ ون ة وذهناً ومتأخرة وجوداً Laid,‏ فهي السبب خروج 
الفاعل عن كونه فاع بالقوة إلى کونه فاعلا بالفعل. مشلا :النجار لا يقوم 

بصنع الكرسي إلا لغاية مطلوبة مترتبة عليهءولولا تصور تلك الغاية لما خرج 
عن كونه فاعلا بالقوة» إلى ساحة كونه فاعلا بالفعل. وعلى هذا فللعلة الغائية 
دور في تحقق المعلول وخروجه من الإمكان إلى الفعلية» لأجل تحريك الفاعل 
نحو الفعل. وسوقه إلى العمل . 

ولا نتصور العلةالغائية بهذا gall‏ في ساحته » لغناه الطلق في مقام 
الذات والوصف والفعل. (SS‏ أنه تام في مقام الوجود‌تام في مقام الفعل. فلا 
يحتاج في الإيجاد إلى شيء وراء ذاته.وإلا فلو كانت فاعلية الحق. كفاعلية 
الانسان»فلا يقوم بالإيجاد والخلق إلا لأجل الغاية المترتبة عليه.فيكون ناقصا في 
مقام الفاعلية مستكملا بشيء وراء ذاته.وهو لا يجتمع مع غناه المطلق. . 

هذا ما ذكره الحكىاء.وهو حق لا غبار عليه.وقد استغلته الأشاعرة في 
غير موضعه واتخذوه حجة لتوصيف فعله عارياً عن أية غاية وغرض» وجعلوا 
فعله كفعل العابثين واللاعبین. يفعل (العياذ باللهم) بلا غاية. ويعمل بلا 
غرض.ولكن الاحتجاج با ذكره [SAI‏ لإثبات ما قالته»واضح OV OARS‏ 


Yue 


إنكار العلة الغائية بهذا Yc gall‏ يلازم أن لا يترتب على فعله مصالح وحكم 
ينتفع بها العباد وينتظم بها النظام» وان لم تكن مؤثرة في فاعلية الحق وعلیته» 
وذلك لأنه سبحانه فاعل حکیم. والفاعل الحكيم لا ختار من الأفعال الممكنة 
الا ما یناسب US‏ ولا يصدر منه ما یضاده وخالفه . 

وبعبارة GEV‏ من ذلك أنه قادر على أحد الفعلین دون الأآخن 
وأنّه في مقام الفاعلية یستکمل بالغاية» فیقوم بهذا دون ذاك» بل‌هو سبحانه 
قادر على كلا الأمسرین, ولا ختار [yee‏ إلا ما یوافق GLE‏ ویناسب حکمته 
وهذا کالقول بأنه سبحانه یعدل ولا يجور. فلسنا نعني من ذلك أنه تام 
الفاعلية بالنسبة إلى العدل دون الجور.بل نعني أنه تام القادرية لکلا العملین. 
لكن عدله وحکمته» ورأفته و رحمته» تقتفي أن ختار هذا دون ذلك مع سعة 
قدرته لكليههما. 

هذه هي حقيقة القول بأن أفعال الله لا تعلل بالأغراض والغايات 
والصالح » مع كون أفعاله غير خالية من المصالح والحكم من دون أن يكون 


هناك استکمال. 
الوجه الثاني 


ثم dy‏ أئمة الأشاعرة لما وقفوا على منطق العدلية في القام Sty‏ المصالح 
والحكم ليست غايات للفاعل بل غايات للفعل»وانا غير راجعة إلى الفاعل, 
بل إلى العباد والنظام»طرحوه على بساط البحث فأجابوا عنه.وإليك نص 


كلامهم : 
فان قيل:لا نسلم الملازمة»وإن الغرض قد يكون عائداً إلى غيره . 


قيل له : نفع غيره والإحسان إليه إن كان أولى بالنسبة إليه تعالى من 
عدمه » جاء الإلزام لأنه تعال يستفيد حينئذ بذلك القع والإحسان. ما هو 
أولى به وأصلح. وان لم يكن أولى بل كان مساوياً أو مرجوحا J‏ يصلح أن 


نکش 


يكون غرضاً OS‏ 

وقد جاء بنفس هذا البيان «الفضل بن روزبهان» في رده على cad‏ 
الحق» للعلامة الحلي وقال : 

إِنْهلا يصلح غرضاً للفاعل إلا ما هو أصلح له من عدمه وذلك لان ما 
يستوي وجوده وعدمه بالنظر إلى الفاعل أو كان وجوده مرجوحاً بالقياس لب 
لا يكون باعثا على الفعل وسببا لإقدامه عليه بالضرورة فكل ما يكون غرضا 
وجب أن يكون وجوده أصلح للفاعل وأليق به من عدمه فهو معنى الكمال 
فإذن يكون الفاعل مستکملا بوجوده ناقصاً بدونه۳؟ 

يلاحظ عليه : أن المراد من الأصلح والأولى به. مایناسب شؤونه 
فالحكيم لا يقوم إلا بما يناسب شأنه كما أن كل فاعل غيره يقوم بما يناسب 
المبادىء الموجودة فيه .فتفسير الأصلح والأولى با يفيده ويكمله. تفسير في غير 

ومعنى أنه لا يختار إلا الأصلح والأولى ليس بمعنى أن هناك عاملا 
خارجيا عن ذاته. محدد قدرته ومشيئته ويفرض عليه إيجاد الأصلح والأولى. 
بل مقتضى كاله وحکمته. هو أن لا يخلق إلا الأصلح. والأولى ويترك اللغو 
والعبث فهو سبحانه لما كان جامعا للصفات الكمالية ومن أبرزها كونه حكيماً » 
صار مقتضى ذلك الوصف. إيجاد ما يناسبه وترك ما يضاده فأين هو من 
حديث الاستكمال والاستفادة والإلزام والفرض؟ كل ذلك يعرب عن أن 
السائل الكلامية طرحت في جو غير هادی وأن الخصم لم يقف على منطق 
الطرف الآخر. 

والحاصل : إن ذاته سبحانه Lb‏ الفاعلية بالنسبة إلى كلا الفعلين : 
الفعل المقترن بالحكمة » والخالي عنها . وذلك لعموم قدرته سبحانه للحسن 


will )۱(‏ ص ۳۳۳. وشرحه, Ne‏ ص ۲۰۶. 
(۲) دلائل الصدق, ج۱: ص ۲۳۳. 


۳۹۹ 


والقبیح.ولکن كونه LS‏ يصده عن إيجاد الثاني ويخص فعله بالأول» وهذا 
صادق في کل فعل له قسمان : حسن وقبیح.مشلا:الله قادر على إنعام المؤمن 
وتعذيبه» وتام الفاعلية بالنسبة إلى الكل ولکن لا يصدر منه إلا القسم الحسن 
منیا لا القبیح» فك لا یستلزم القول بصدور خصوص الحسن دون القبيح 
(على القول (lee‏ کونه ناقصاً في الفاعلية»فهكذا القول بصدور الفعل القترن 
بالصلحة دون الجرد عنهاء وانعام المؤمن ليس مرجوحا ولا مساوياً لتعذییه 
بل أولى به واصلح لکن معنی صلاحه وأولویته لا جدف إلى استک‌اله أو 
استفسادته منهءبل ييدف إلى أنه المناسب لذاته الجامعة للصفات الكماليةء 
المنزهة عن خلافها. فجاله وکاله» وترفعه عن ارتكاب القبیح » يطلب الفعل 
الناسب له وهو المقارن للحكمة - والتجنب عن خالفه . 


الوجه الثالث : 

وهناك دليل ثالث للأشاعرة حاصله أن غرض الفعل خارج عنه. يحصل تبعاً 
له oe oe‏ أنه e Jee a‏ الأشياء ا يكون شيء من 
لذلك الفعل .ولیس 8 البعض غرضاً أولى من البعض 0 ۰ 

وكان عليه أن يقرر الدليل بصورة كاملة ويقول:لو كان البعض غاية 
للبعض فاما أن ينتهي إلى فعل لا غاية له“فقد ثبت المطلوب.أو لا»فیتسلسل, 

يلاحظ عليه : 

لا يشك من JET‏ بنظره إلى الكون 3 بان بعض الأشياء بما فيها من 
GE Uy‏ لأشياء ssl‏ فالغاية من إيجاد الموجودات الدانية كونها في خدمة 
العالية منها وأما الغاية من خلق العالية فهى إبلاغها إلى حدٍ تکون مظاهر 


۳۹۷ 


1 نظرنا J‏ ور التجزیئي»نری هد هناك ا الأفعال وثوانيها 
ایصاله ۳ كاله المکن الذي هو آمر خی بالذات.ولا يتطاب إيجاد اال 
بالذات LE‏ سوق وجوده»لأن الغاية منطوية 5 وجوده . 

هذا إذا نظرنا إلى الكون بالنظر التجزيئي 

وأما إذا نظرنا إلى الكون بالنظر Al‏ فالغاية للنظام الجملي ليست أمراً 
خارجاً عن وجود النظام حتى يسأل عنها بالنحو الوارد في الدليلءبل هي عبارة 
عن الخصوصيات الموجودة فيه وهي بلوغ النظام بأبعاضه وأجزائه إلى الكمال 
المكن» والکال المکن المتوخى من الإيجاد“خصوصية موجودة في نفس 
النظام ویعد صورة 5 فعلية له فالله سبحانه خحلق النظام وأوجد فعله المطلق, 
حتى يبلغ ما يصدق عليه فعله‌کلا أو بعضاًءإلى الکال الذي يكن أن یصل 
إليه»فليست الغاية شيئاً مفصولاً عن النظام ۽ حتی يقال:ما هي الغاية لهذه 
الغاية حتى يتسلسل أو يصل إلى موجود لا غاية له. 


وا أن إيصال كل ممكن إلى کال غاية ذاتية لأنه عمل حميل بالذات» 
فيسقط السؤال عن أنه لادا قام پذا. لأنه حين أوصل كل موجود إلى SIS‏ 
الممكن فالسؤال يسقط إذا انتهی إلى السؤال عن الأمر الجميل بالذات . 

فلو سئلنا عن الغاية لأصل الإيجاد وإبداع النظاملقلنا ob‏ الغرض من 
الإيجاد عبارة عن إيصال كل ممكن إلى كاله الممكن.ثم إذا طرح السؤال عن 
الهدف من إيصال كل ممكن إلى كاله المکن. لكان السؤال جزافيا ساقطا OY‏ 
العمل الحسن بالذات» يليق أن يفعلءوالفعل والغاية نفس وجوده. 

فالإيجاد فيض من الواجب إلى الممكن. وإبلاغه إلى کماله فيض آخرء 
یتم به الفیض الأول»فالمجموع فيض من الفياض تعالى إلى الفقير المحتاج ولا 
ينقص من خزائنه sheet‏ كمال أحسن وأبدع من هذا وأي غاية أظهر من 


۸ 


ذلك. حتى تحتاج إلى غاية أخرى وهذا بثابة أن يسأل لاذا يفعل الله الأفعال | 
OIL EL‏ فان الراب مستتر في نفس السژال وهو of‏ فعلها لآم حستة " 
بالذات وما هو حسن بالذات. نفسه الغاية ولا يحتاج إلى غاية أخرى . 


ولأجل تقريب الأمر إلى الذهن نمثل شال :إذا سألناالشاب الساعي‌في 
التحصيل وقلنا له لماذا تبذل الجهود في طريق تحصيلك؟ فيجيب : لنيل 
الشهادة العلمية»فإذا أعدنا السؤال عليه وقلنا:ما هى الغاية من تحصيلها؟ 
يجيبنا:للاشتغال في إحدى المراكز الصناعية أو العلمية » أو الإدارية . فإذا 
أعدنا عليه السؤال وقلنا ما هي الغاية من الاشتغال فيها ؟ يقول : لتأمين 
وسائل العيش مع الأهل والعیال.فلو سألناه بعدها عن الغاية من طلب الرفاه 
وتأمين سبل العيش . لوجدنا السؤال جزافياً OY‏ ما تقدم من الغايات وأجاب 
عنها غايات عرضية لهذه الغاية المطلوبة بالذات . فإذا وصل الكلام إلى 
الأخيرة يسقط السؤال . 


القرآن وأفعاله سبحانه الحكيمة 
والعجب من غفلة الأشاعرة عن النصوص الصريحة في هذا المجال 
يقول بسحانه: مسبت أا lee SE‏ نکم إلينا Glande FV‏ 
وقال عزمن قائل #وما خلقنا السموات والأرض وما بينها ل bine‏ 
bi,‏ سبحانه : وما خلقنا Fadl‏ والارض وما ب HL‏ ذلك 
ob‏ الذين کفروا فویل للذين کفروا من FG NN‏ 
وقال سبحانه : CHE LIP‏ الجن والإنس الا لیعبدون »۱ إلى غير ذلك 
من OLN‏ التي تفي العبت عن فعله وتصرح یاقترا نه باکمة والغرض. 
(۲) سورة الدخان : الاية ۳۸. 


(۳) سورة ص : الاية ۲۷. 
(۶) سورة الذاریات : الاية 1 ۵. 


وأهل الحديث وبعدهم الأشاعرة الذين اشتهروا بالتعبد ae‏ 
التصوص تعبدا حرفياً غر مفوضين معانيها إلى الله سبحانه ولا مؤوليهاء لا 
yoke‏ شم إلا تناس الآيات الماضية أو تأويلها وهم یفرون منه وينسبونه إلى 
غالفیهم , 
عطف مذهب الحكماء على مذهب الأشاعرة 

ومن ال طا الواضح › عطف مذهب el SLI‏ على مذهب الأشاعرة 
وتصوير أن الطائفتين تقولان بأن أفعال الله سبحانه غير معللة بالأغراض» 
وهو خطأ as‏ كيف وهذا صدر المتأهين بخطىء الأشاعرة ویقول: ان من 
العطلة قوماً جعلوا فعل الله تعالى خالياً عن الحكمة والمصلحة, ومع أنك قد 
علمت أن للطبيعة غایات(؛وقال Splat‏ احکیاء ما نفوا الغاية والغرض عن 
شيء من من أفعاله مطلقاً بل إنما نفوا في فعله الطلق إذا لوحظ الوجود الإمكاني 
حملة واحدة, غرضاً زائداً على ذاته تعالى Ll,‏ ثواني الأفعال والأفعال 
المخصوصة والمقيدة فاثبتوا لكل منها غاية محصوصه كيف وكتبهم مشحونة 
بالبحث عن غايات الموجودات ومنافعها كا يعلم من مباحث الفلكيات ومباحث الأمزجة 
والمركبات وعلم التشريح وعلم الأدوية 5 Mla‏ 5 

وعل ذلك فنظرية الحكاء تتلخص في آمرین : ۱ 

۱ - أن أفعاله غير متصفة بالعبث واللغو Oly‏ هنا مصالح وحکا تترتب 
على فعله يستفيد مها old‏ ويقوم مها النظام . 

- إذا لوحظ الوجود الإمكاني على وجه الاطلاق فليس لفعله غرض 

عن ذاته» v3 xl oY‏ ملاحظة الوجود الإمكاني حملة واحدة والغرض 


الخار الذات لو كان Lal‏ دا sys‏ في | د الإمكاني ولي 
ارج عن مرا موجودا فهو داخل في الوجو 
شيعا وراءه 0 


)1( الأسفار » ج۲»ص YAS‏ 
(۲) الأسفار » ج۷»ص۸4. 


۳۷۰ 


ویقولون : لیس الفرض Les‏ خارها عن الذات وانبا الغرض 

نفس ذاتهء لثلا یکون ناقص الفاعلية OY‏ الحاجة إلى شيءٍ خارج عن ذاته في 
القیام بالفعل آية کونه ناقصاً في الفاعلية» والفروض أنه سبحانه تام في 
فاعليته » غنى في ذاته وفعله عن كل شىء سوی ذاته OD‏ 

ثم Oy‏ لهم بياناً فلسفياً مزوجاً بالدليل العرفاني بهدف إلى کون الغرض 
من الخلق هو ذاته سبحانه وبه فسروا قوله سبحانه : 

مس خلقت or‏ وال نس إلا ليعبدون #. وقوله 3 الحديث القدمي : 
«کنث كنزاً فيا فأحببت أن اعرف فخلقت SEI‏ لكي أعرف» والله سبحانه 
هو غایه الغايات.ومن أراد الوقوف على برهانهم فليرجع إلى آسفارهم! 5 


NAY ص‎ Ng الأسفار.‎ )١( 


(۲) لاحظ الأسفار. Ve‏ ص NW‏ 


Yv\ 


ثمرات التحسين والتقبيح العقلیین 
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البلایا والمصائب والشرور 
وکر کا 


إن مسألة البلايا والمصائب والشرور » من المسائل المشهورة الذائعة 
الصیت في الحکمة الالهية » :ولها the‏ بالمباحث التالية : 

۱- إذا كان الدليل علی وجود الخالق المدبر هو النظام السائد في 
الكون . فكيف يفسّر وجود بعض الظواهر غير المتوازنة العاصية عن النظام 
كالزلازل والسيول والطو فانات » فإنها من أبرز الادلة على عدم النظام . 

۲ - لو كان الصانع تعالى حكيماً في فعله » > متقناً في عمله‌واضعاً كل 
شيء في محله‌منژهاً فعله عا لا ينبغي » فکیف تفر هذه الحوادث التي له 
تنطبق مع الحكمة سواء أفسّرت بمن يصنع الأشياء المتقنة أو من یکون فع 
Ve by‏ ينيفي . 


۳ إذا كان الخالق عادلاً وقائماً بالقسط فكيف يجتمع عدله سبحانه مع 
هذه الحوادث التي تبتلع النفوس البريئة في أن واحد. وتخرّب الديار 
وتدمرها ۲ إلى غير ذلك . 


وعلى ذلك فالبحث عن المصائب والبلايا والشرور bi»‏ بالمسائل 
المتقدمة » ونحن نطرح هذه المسألة بعد أن أقمنا الدليل على كونه حكيماً . 


۷۳ 


ِنْ البحث عن coy ptll‏ لیس مسألة جديدة کشف عنها فلاسفة الغرب 
ومنهم الفیلسوف « هيوم » الانكليزي » كما ریما يتخيله بعض من لا خبرة له 
بالفلسفة الاسلامية. بل والاغريفية » فان هذه المسألة قد طرحت بين القدامی من 
فلاسفة الاغریق » والمتأخرین من فلاسفة الاسلام. 

فقد اشتهر قول أرسطو : « إن الموجودات الممكنة بالقسمة العقلية في 
بادیء الإحتمال تنقسم إلى خمسة أقسام : 

ا ا هو خي كله لأ اشر Solas‏ 

۲ ما فيه خير كثير مع شر قليل . 

۳ ما فيه شر كثير مع خير قليل . 

- ما یتساوی فیه الخیر والشر . 

إن" هو شي مطاف sol Meal aso‏ 

ثم صرّحوا SL‏ الاقسام الثلاثة الأخيرة غير موجودة في العالم » وإنما 
الموجود من الخمسة المذکورة هو قسمان) . 

وقد بحث الفیلسوف الاسلامي صدر الدین الشيرازي رت ۹۷۹ هب 
م 0۰ ۰ هب ) عن مسألة الخیر والشر والمصائب والبلایا في كتابه القیم 
« الأسفار الأربعة » في ثمانية فصول بحثاً علميا + کات عنها الحكيم 
السبزواري في قسم الفلسفة من شرح المنظومة بح متوسطاً . وقد سبقهما 
ts‏ تن LS eM‏ اال اى من الشفگرین الإسلاميين . ونحن 
نقتبس فيما يلي ما ذكره هؤلاء المحققون بتحليل وتشريح خاص فنقول : 

5 مسألة الشرور والبلايا دفعت بعض الطوائف في التاريخ وحتى اليوم 
إلى الاعتقاد بالتعدد في ا 2 رعو از واه المسمى Pepe‏ »> حيث تصور 
ail Sf‏ الخير هو غير إله pl‏ > هروباً من الإشكال المذکور » ولأجل ذلك 
عرفوا Fae‏ . ویما آنهم يعتقدون St‏ الإلهين مخلوقان للإله الواجب 


. 18 الأسفار ) ج ۰۷ ص‎ )١( 


۳۷ 


الواحد ؛ فهم من أهل التثليث على هذا الاعتبار . 
وعلى كل تقدير ا عن مج و الشرور تتحقق بوجهين : 
الأول - تحليلها تحليلا فلسفيا كليا . 
الثاني - تحليلها تحلیلا تربوياً مؤثراً في تكامل النفوس . 
فعلى من يريد الإسهاب في البحث of‏ يلج البابين » وهاك البيان : 


۷ 4 # 


البحث الأول - التحليل الفلسفي لمسألة الشرور . 

9 التحليل of‏ ما يظنه بعض الناس من of‏ هناك حوادث غير 
نتظمة » أو ضارة مدمرة » فإنما هو ناشىء من نظراتهم الضيقة المحدودة 
a‏ هذه الأمور . ولو نظروا إلى هذه الحوادث في إطار « النظام الكوني 
العام » لأذعنوا بأنها خير برمتها » ويكون موقف المسألة كما قاله الحكيم 
السبژواري : 

ما ليس bye‏ لض Ee‏ نظام الكل nse Js‏ 


هذا إجمال الجواب » Lily‏ تفصيله فيتوقف على بيان أمرين : 


الأمر الأول النظرة ة الضيقة إلى الظو اهر 
i‏ وصف الظواهر المذكورة als it‏ عن النظام « ily‏ شرور لا 

نجتمع النظام السائد على العالم رع وحكمته سبحانه - بالمعنى 
الأعم - ثانياً » وعدله وقسطه ACG‏ ينيع من تس الانسان إلى الکون من 
خلال نفسه 6 lotta,‏ عفاي تدر را وملاكاً لتقييم هذه الأمور . فعندما 
ينظر إلى الحوادث ويرى انها تعود خی Rares‏ ودوج بالاضرار » Sor‏ من 
فوره إلى وصنها بالشرور والافات . وما هذا إلا لانه يتوجه إلى هذه الظواهر 
من منظار خاص ويتجاهل غير نفسه في العالم » من غير فرق بين من مضى 


YVo 


من غابر الزمان ومن یعیش في الحاضر في مناطق العالم أو سوف يأتي ويعيش 
فیها . A‏ النظرة الأولى نتجلی تلك الحوادث شراً وبليّة . ولکن هذه 
الحوادث في الوقت نفسه وبنظرة ثانية تنقلب إلى الخیر والصلاح وتكتسي 
خلم الحكمة والعذل ply‏ . ولبیان ذلك نحلل بعض الحوادث التي تعد 
في ظاهرها من الشرور فنقول : 

Gy‏ الانسان يرى أن الطوفان الجارف یکتسح مزرعته » والسَيْل العارم 
يهدم منزله » والزلزلة الشديدة تزغزع بنیانه > ولکنه لا یری ما تنطوي عليه 
هذه الحوادث والظواهر من نتائج إيجابية في مجالات آخری من الحياة 
البشرية . 

وما آشبه الإنسان في J‏ هذه الرؤية المحدودة بعابر سبیل یری جرافة 
تحفر الأرض › و تهدم بناء fic‏ ضوضاء شدیدا ومثيرة ة الغبار والتراب في 
الهواء » فيقضي من فوره بأنه عمل ضار وسيء وهو لا يدري St‏ ذلك يتم 
تمهيداً لبناء مستشفى كبير يستقبل المرضى ويعالج المصابين ويهيء 
للمحتاجين إلى العلاج وسائل المعالجة والتمريض . 

ولو وقف على تلك الأهداف النبيلة لقضى بغير ما قضى » ey‏ 
ذلك التهديم بانه خير » وأنه لا ضير فيما حصل من الضوضاء»وتصاعد من 
الاغبرة . 

إن J‏ هذا الإنسان المحدود النظر في تقييمه » من الخفاش الذي 
يؤذيه النور لأنه بقبض بصره 6 بینما یبسط هذا النور ملایین العیون على افاق 


الکون ویسهل للانسان مجالاات السعي والحياة . أفهل یکون قضاء الخفاش 
على النور بانه bE‏ ملاكاً لتقييم هذه الظواهر الطبيعية المفيدة ؟ كلا » لا . 


الأمر in‏ - الظواهر حلقات في سلسلة طويلة 
7 النظر إلى ظاهرة من الظواه منعزلة عن غیرها » نظرة ناقصة 


۳۷۹ 


ومبتورة . لأنْ الحوادث حلقات مترابطة متسلسلة في سلسلة ممتدة » فما يقع 
الآن منها يرتبط بما وقع في أعماق الماضي وبما سيقع في المستقبل»في 
سلسلة من العلل والمعاليل والأسباب والمسببات . 

ومن هنا لا يصح القضاء ء على ظاهرة من الظواهر بحکم مع غض النظر 
عما lpn‏ » وما يلحقها > بل القضاء ara ath oe‏ 
والنظر اليها نظراً كلياً لا جزئيا . فإنّ كل حادثة على البسيطة أو في الجو ترتبط 
ارتباطاً وثيقاً بما سبقها أو يلحقها من الحوادث . حتی أن ما يهب اح 
ویعبث بأوراق المنضدة التي اماك یرتبط أرقاطا وتا نما خدنق أو سدكت 
فير بقاع العالم . فلا بد للمحقق أن یلاحظ جمیع الحوادث بلون الارتباط 
والتتشكل . فعند ذاك يتغير حكمه ويتبدل قضاؤه ولن يصف شيئاً بالشذوذ وان 
يسم شيئاً aly‏ من الشرور . 

إذا عرفت هذين الأمرين فلنأتِ ببعض الأمثلة التي لها the‏ بهما : 


١-إذا are:‏ عاصفة علی السواحل فانها تقطع الاشجار وندمر 
الأكواخ وتقلب الأثاث 3 فتوصف عند ساكني الاج ارو 3 ولكنها 
فى الوقت نفسه تنطوي على آثار حيويّة لمنطقة اخرى . 


فهي مثلا توجب حركة السفن الشراعيّة المتوقفة في عرض البحر بسبب 
سكون الريح . وبهذا تنقذ حياة المئات من ركابها اليائسين من نجاتهم » 
وتوصلهم إلى شواطىء النجاة » فهي موصوفة عند ركاب السفينة بالخير . 


إن الرياح Oy‏ كانت ربما تهدم بعض المساكن إلا أنها في نفس ره 
الوقت aa fos‏ في عملية التلقيح بين الأزهار وتحريك en‏ 
المولدة للمطر وتبديد الأدخنة المتصاعدة من فوهات المصانع والمعامل التي 
pee‏ لتعذرت ری تفس ل لكان pill‏ والقاطنين 
تتضاءل عندها بعض الآثار السيئة / تكاد تنعدم نهائيا. 


VY 


۳ الزلازل Sly‏ كانت تسبب بعض الخسائر الجزئية أو الكلية في 
لأموال والنفوس . إلا أنها توصف بالخير ]13 وقفنا على i‏ علتها على 

بعض الفروض - جاذبية القمر التي تجذب قشرة الارض sons‏ ها ۰ فیرتفع 
1 البحر ويوجب alls‏ الزلازل في مناطق مختلقة من اليابسة ip.‏ هذا في 

نفس الوقت يوجب 93 تصعد مياه البحار والأنهار فتفيض على الأراضي 
المحيطة بها وتسقي المزارع والسهول فتجدد فيها الحياة وتجود بخيرالعطاء . 

ويترتب على الزلازل آثار نافعة ess‏ يقف علیها oy)‏ المتفحص 
في تلك المجالات » فهل يبقى مجال مع ملاحظة هذين الأمرين للقضاء 
العاجل ot‏ تلك الجوادث شرور وبلایا لا یترتب علیها Tl‏ فائدة؟. 

ان ole‏ الانسان المحدود هو الذي يدفعه إلى ji‏ يقضي في الحوادث 
بتلك الاقضية الشاذة › ولو وقف على علمه الضئیل ونسبة علمه إلى ما لا 
يعلمه لرجع القهقرى قائلا : > ربا ما خلفت هذا باطلا 0 
بقوله تعالى : وما اويم م من العم إلا قليلاً OG‏ . و 

24 ظاجراً بن لته الذنيا‎ Slt 


ولهذا السبب Of Sed‏ العلماء الموضوعيين الذين لم تبهرهم منجزات 
العلوم ولم يغرّهم ما حصل لهم من التقدم » يعترفون بقصور العلم البشري 
وَيَحَذَّرُون من التسرع في القضاء والحكم على الأشياء . كيف وهذا العالم 
الإنكليزي الأستاذ ) وليم كروكش ) مكتشف إشعاع المادة « والمخترع لكثير 
من أدوات التجارب الكيميائية قال : «من بين جميع الصفات التي عاونتني 
في مباحثي النفسية » وذلت لي طرق اكتشافاتي الطبيعية » وكانت تلك 
الإكتشافات أحياناً غير منتظرة» هو اعتقادي الراسخ بجهلي ۰( . إلى غير 


(۱) سورة آل عمران : الآية ۱١۹۱‏ . 

(۲) سورة الاسراء : الآية 86 . 

(۳) سورة الروم : الآية ۷ . 

)8( على اطلال المذهب المادي 6 Ve‏ »> ص ۱۳۱ . 


۳۷۸ 


ذلك من الكلمات المأثورة عن كبار المفكرين وأعاظم الفلاسفة والمعنيين ' 
بتحليل الظواهر الطبيعية » فإنك تراهم يعترفون بجهلهم وعجزهم عن 
الوقوف على أسرار الطبيعة . وهذا هو المخ الكبير في عالم البشرية الشيخ 
الرئيس يقول : « بلغ علمي إلى de‏ علمت أني لست بعالم » . 


تحليل فلسفي آخر للشرور 

قد وقفت على التحليل الفلسفي الماضي . وهناك تحليل فلسفي آخر 
لمشكلة البلایا والمصائب ولعله آدق من سابقه ۰ وحاصله : 

SI‏ الشر أمر قياسي ليس له وجود نفسي وإنما يتجلى عند النفس إذا 
قيس بعض الحوادث إلى بعض آخر . وإليك بيانه : 

by‏ القائلين STL‏ يقولون ان الله سبحانه خير محض » فكيف خلق 
العقارب LI‏ والحیّات القاتلة والحيوانات المفترسة والسباع الضواري. 
ولكنهم غفلوا عن of‏ اتصاف هذه الظواهر بالشرور اتصاف قياسي وليس 
باتصاف نفسي 6 ae‏ بما هو ليس فيه أي شرء وإنمايتصه به إذا قيس 
إلى الإنسان الذي يتَأذى من لسعته > فليس للشر واقعية في صفحة ة الوجود 2 
بل هو امزانتزاعي تنتقل | إليه النفس من حديث المقايسة » ولولاها لما كان 
للشر مفهوم وحقيقة . وإليك توضيح هذا الجواب . 

4 الصفات على قسمین : منها ما يكون له واقعية كموصوفه » مثل 
کون الإنسان وچا 8 أو 93 كل متر يساوي مائة سنتیمتر . فاتصاف الا نسان 
باون والمتر بالعدد المذكور 3 آمران واقعيان ثابتان اللموجود 3 توجه إليه 
الذهن أم لا shes‏ و sod ely oS‏ 
كذلك فالوصفان ثابتان لهما . 


0 E 
ومنه ما لا يكون له واقعية إلا ان الإنسان ينتقل إلى ذلك الوصف . او‎ 
بعبارة صحيحة ينتزعه الذهن بالمقايسة » كالكبر والصغر » فإن الكبر ليس‎ 


۳۷۹ 


شيئاً ذا واقعية للموصوف وإنما يدرك بالقياس إلى ما هو أصغر منه . 

مثلاً : الارض توصف Aly‏ تارة إذا قيست إلى الشمس ٠‏ وبالكبر 
آخری إذا قیست إلى القمر . ولاجل ذلك لا بدخلان في حقيقة الموصوف » 
Vy‏ لما صح وصف الأرض بوصفین متعارضین . 

إذا عرفت انقسام الأوصاف إلى القسمین ۰ فعليك تحلیل مفهوم الشر 
على ضوء هذا البیان فنقول : ان كون العقرب موجوداً وذا سم رقن الور 
الحقيقية . وأما کونه شراء فلیس ae gasp is le‏ 
العقرب ]13 قيس إلى الانسان وتضرره به أو فقدانه لحياته بسببه » VW‏ فانه 
يعد كمالا للعقرب وموجبا لبقائه . فإذا كان كذلك سهل عليك حل عقدة 
الشرور من جوانبها المختلفة . 

Ul‏ من جانب التوحيد في الخالقية وأنّه لیس من خالق في صفحة الوجود 
إل الله سبحانه وهو خير محض ليس للشر إليه سبيل » فكيف Gl‏ هذه 
الموجودات المتسمة بالشر » فالجواب of‏ المخلوق هو ذوات هذه الأشياء وما 
لها من الصفات الحقيقية . وأما اتصافها بالشر فليس آمراً حقيقياً محتاجاً إلى 
تعلق العلّة » بل هو Jel‏ قياسي يتوجه إليه الانسان. عند المقايسة . 

وإلى هذا المعنى تؤول كلمات الفلاسفة | القداميٍ إذ قالوا : 

. چ ا إلى العلة‎ il مر عدمي » وليس‎ ae 

لشو ا لل لسر بالذات بل مجعول بالعرض 
- إذا تصفحت جميع الأشياء الموجودة في هذا العالم المسماة عند 


الجمهور وا لم تجدها في اتیب شرورك بل هي شرور بالعرض 
خيرات بالذات )200 . 


ونحو ذلك الأخلاق الذميمة فإنها كلها كمالات للنفوس السبعيّة 
والبهيمية ولیست بشرور للقوی الغضبية والشهوية . وانما شِرّيّة هذه الأخلاق 


(۱) الاسفار الاربعة » Ve‏ ص 1۲ 5 


۳۸۰ 


الرذيلة بالقياس إلى النفوس الضعيفة العاجزة عن ضبط قواها عن الإفراط 
والتفريط وعن سوقها إلى مسلك الطاعة الذى تناط به السعادة الباقية . 


وكذلك الآلام والأوجاع والغموم والهموم فهي من حيث كونها 
إدراكات » ومن حيث وجودها أو صدورها من العلل الفاعلة لها » خيرات 
كمالية» وإنما هي شرور بالقياس إلى متعلقاتها . 

» من جانب توصيفه سبحانه بالحكمة والإتقان في الفعل والعمل‎ Lily 
ءفانه سبحانه‎ ee والموجودات شيء يخالف‎ mee في خلق هذه‎ ai 
ی ۱ 5 تتسم هذه‎ | 2 ae في لحياة ( الذي أغطى کل‎ 
المقايسة »وهو آمر ذهني لا خارجي‎ 

إلى هنا ae‏ بهذه النتيجة وهي St‏ هناك عاملين دفعا الإنسان إلى 
تصور أن الشر 3 ار عي خارجي يعد إيجاده على خلااف الحكمة والعدل 
و عصیان عن النظم وهما : 

۱ - النظرة إلى الاشیاء من منظر الأنانية وتناسی سائر الموجودات . 

و أن الكو ی انح کالم ضرف والففلة هو Clad‏ 
عدمی یتوجه إليه الذهن عند المقايسة . 

وقد حان وقت البحث عن التحلیل التربوي للشرور الذي يسهل 
التصديق بعدم کون ایجادها على فرض کونها آمورا عينية في الخارج - لاجل 
UY ode‏ التربوية - مخالفاً للحکمة والعدل . 

البحث GU)‏ التحلیل التربوي لمسألة الشرور 

إن لهذه الحوادث LUT‏ تربوية مهمة في tle‏ البشر المادية HG‏ وفي 


(۱) سورة طه : الآية ۵۰ . 
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2 3 
إزاحة الغرور والغفلة عن الضماثر والعقول انیا 8 ولاجل هذه الفوائد صح 
اناده + lew‏ قلا" Spee GAOL‏ بالات ج GS‏ عل المي آو 
موجود بالعرض » كما حققناه . 


واليك فیما يلي توضیح هذه UY‏ واحدة بعد الأخرى . 


أ المصائب وسيلة لتفجیر الطاقات 

إن البلايا والمصائب خير وسيلة لتفجير الطاقات وتقدم العلوم ورقي 
الحياة البشرية » فها هم علماء الحضارة يصرّحون بأن أكثر الحضارات لم 
تزدهر إلا في lit‏ الحروب والصراعات والمنافسات حيث كان الناس 
يلجأون فيها إلى استحداث وسائل الدفاع في مواجهة الأعداء المهاجمين » 
أو إصلاح ما خربته الحروب من دمار وخراب . ففي مثل هذه الظروف تتحرك 
القابليات بجبران ا فا وتتميم ما نقص ۰ وتهيئة ما يلزم . وفي المثل 
الساثر : « الحاجة ام الاختراع » ۲ 


وبعبارة واضحة +:إذا لم یتعرض الانسان للمشاکل في حیاته فان طاقاته 
ستبقی جامدة هامدة لا تنمو ولا تتفتح » بل نمو تلك المواهب وخروج 
الطاقات من القوة إلى الفعلية . رهن وقوع الانسان في مهب المصائب 
والشدائد . 


نعم » لا نذعي بان جمیع النتائج الکبيرة توجد في الکوارث وإنما 
ge‏ 1 عروضها بهي ء اا ae‏ للانسان للخروج عن الكسل . 
ولاجل ذلك و نرى أن الوالدين الذين يعمدان إلى ابعاد أولادهما عن 
الصعوبات والشدائد لا يدفعان إلى المجتمع إلا أطفالا یهتزون لكل ريح 
كالنيتة الخضة أمام كل نسيم . 


Ul,‏ اللذان يُنشئان أولادهما في أجواء الحياة المحفوفة بالمشاكل 


YAY 


والمصائب فیدفعان الی المجتمم اولادا آرسخ من الجبال في مهب 
العواصف : 

قال امام علي بن أ بى طالب : Ni)‏ ان الشجرة البرية lage ei)‏ 3 
ase re eral alps‏ والنباتات البَدَويَة آقوی وود | tal,‏ 
مود Oe‏ 

وان هله الحقيفة :يشير قرلة شيحانه + عا لسن أن كرا سيا 
Jas‏ الله فيه Le‏ كثيراً 294 . 

وقوله تعالی : ظ فان مَعَ العسر go ei‏ العسر يُسْراً 204 . 

وقوله تعالى : > فإذا فرغت قانصَب * وإلى CEG LG‏ 4<“ أي 
all aan‏ والتعب بالإقدام على العمل والسعي والجهد بعل ما فرعت 
من العبادة 3 it,‏ النصر والمحنة حليفان لا ینفصلان وأخوان لايفترقان . 


~ - المصائب والملایا جر س إنذار 

3 التمتع بالمواهب المادية والإستغراق في اللذائذ والشهوات يوجب 
غفلة کبری عن القیم الأخلاقية » وكلما ازداد الإنسان توغ في اللذائذ 
والنعم > ازداد ایتعادا عن الجوانب المعنوية . وهذه حقيقة یلمسها کل إنسان 
في حياته وحياة غیره » ويقف علیها في صفحات التاریخ . فإذن لا بد لانتباه 
الانسان من هذه الغفلة من هه وجرس إنذار يذكرة ويوقظ فطرته وينبهه من 
غفلته . ولیس هناك ما هو انفع في هذا المجال من بعض الحوادث التي 
تقطع نظام الحياة الناعمة بشيء من المزعجات حتی يدرك عجزه ویتخلی عن 
غروره ويخفف من طغيانه . ونحن نجد في الكتاب العزيز التصريح بصلة 
)1( نهج البلاغة ‏ الخطبة 44 . 
۰)سورة النساء : الآية ۱٩‏ 


(۳) سورة الانشراح : الایتان ۵ و 1. 
)2( سورة الانشراح : الایتان ۷ و ۸. 


YAY 


الطغيان بإحساس Gal‏ » لد يقول عز وجل : Sp‏ الإنْسانَ LS‏ * أن رَآهُ 
Se‏ 04 . 

ولاجل هذا يعلل القرآن الكريم بعض النوازل والمصائب بأنها تنزل 
لأجل الذكرى والرجوع لب اف يقول سبحانه : و وما | gels‏ قَرْيةِ مِنْ 
a‏ 2 إلا اخذنا افلها بالباساء والضراء للم يُضْرَّعْونَ ۱ . 

ويقول ايضاً : > di ۹ ial‏ فرعون Salk‏ ونقص من AS‏ 
للم 595555 4 . 

هکذا تکون البلایا والمصائب سبباً ليقظة الانسان وتذكرة له » فهي 
بمثابة صفع الطبیب وجه المریض المبنج لایقاظه > الذي لولاا صفعته 
لانقطعت حياة المریض . 


فقد خرجنا بهذه النتيجة وهي SF‏ التکامل DEM‏ رهن المحن 
والمصائب . كما St‏ التفتح العقلي رهن البلایا والنوازل . 

والانسان الواعي یتخذها وسيلة للتخلي عن الغرور» كما یتخذها 
سلماً للرقي إلى مدارج الكمال العلمي » وقد لا يستفيد منها ed‏ فيعدّها 
مصيبة وكارثة في الحياة . 


ج - البلايا سبب للعودة الى الحق 

ان للکون هدفاً كما أن لخلق الانسان هدفاً کذلك » 0 الهدف 
من خلقة الإنسان إلا ii‏ يتكامل ويصل إلى ما يمكن الوصول إليه . ولیس 
الهدف من بعث الانیاء وانزال, الكتب إل تحقيق هذه الغاية السامية . ولما 
كانت المعاصي والذنوب من أكبر الأسباب التي توجب بعد الانسان عن 


الهدف الذي خلق من ات وتعرقل مسيرة تكامله › كانت البلايا 


4١(‏ سورة GI‏ : الآيتان ١‏ و۷ 
(۲) سورة الأعراف”: الآية ۹6 . 
(۲) سورة الأعراف : الاية ۱۳۰ . 


۳۸ 


والمصائب خير وسيلة لإيقاف الإنسان العاصي على نتائج عتوه وعصيانه حتى 
4 الحق Cw‏ إلى الطريق ليطي ۰ وإلى كله النكتة يشير قوله 

: > ظهر deal‏ في البر Ady‏ بما gal Cans‏ الناس | ليذيقهم 
an‏ الذي عَمِلُوا rela)‏ یرجعون eg‏ . ويقول سبحانه في a‏ أخرى : 
ول a of‏ القری آمنوا اتقو baal‏ هم برکاتٍ ین السَمَاء aly‏ 
Paty oN‏ فاخذنامم ley‏ كَانُوا ون 4 . 


- البلايا سب لمعر a‏ النعم یا 

sib تست أن اله حل الا‎ ely فا الخياة علق بط‎ al 
2 والحلو والجميل والقبيح‎ jal محبوبة » وهذا بخلاف ما إذا تراوحت بين‎ 
فلا یمکن معرفة السلامة الا بالوقوف على العیب . ولا الصّحة ال بلمس‎ 
المرض » ولا العافية لا عند نزول البلاء . ولا تدرك لذة الحلاوة ال بتذوق‎ 
الا‎ 

فجمال الحياة وقيمة الطبيعة ينشئان من التنوع والإنتقال من حال الى 
حال ومن وضع إلى val‏ ل ذلك jab‏ أن de‏ الطبيعة جعل الودیان 
إلى جانب الجبال » والأشواك ا د اا phe‏ 
والماء الأجاج جب ha‏ القرات > إلى غير ذلك من مظاهر التضاد والتباين 
التي تضفي على الطبيعة بهاء Sly‏ وكمالاً Whey‏ 


هذه هي الآثار التربوية للمصائب والبلايا » وتكفي في تسويغ نزولها » 
وتبرير تحقيقها في الحياة البشرية . 


(۱) سورة الروم : الآية ۱ . 
(۲) سورة الاعراف : للاية ۹۰ . 


YAo 


البلايا المصطنعة للأنظمة الطاغوتية 
إن هناك من المحن ما ينسبه الإنسان الجاهل إلى SE‏ الكون » 
والحال ها من كسب نفسه ونتيجة منهجه . بل الأنظمة الطاغوتية هي التي 
ت ا ای ceils mes‏ ر کات جا ات 
على قيم إلهية لما تعرض البشر لتلك المحن . 
فالتقسيم الظالم للثروات هو الذي صار سبباً لتجمع الثروة عند at‏ 
قليلة » وانحسارها عن جماعات كثيرة كينا ضبان سينا لتمتع الطائفة الأولى 
IS‏ وسائل الوقاية والحماية من الا ار والحوادث وحرمان الطائفة الثانية 
ا فهذه البلایا المصطنعة خارجة عن إطار البحث . فلا تکون موقظة 
للفكر ولا مزكيّة للنفوس . بل تهيء أرضية صالحة للإنتفاضات والثورات . 
إلى هنا خرجنا بهذه النتيجة وهي SI‏ الظواهر غير المتوازنة بحسب 
النظرة السطحية متوازنة بالقیاس إلى مجمل النظام ولها آثار اجتماعية وترنوية 
ولا مناص في الحياة ة البشريّة منها فلا تعد مناقضة للنظم السائد ولا لحكمة 
الخالق ولا لعدله وقسطه سبحانه وتعالی . 


* *« * & 


YAN 


ثمرات التحسين والتقبيح العقلیین 
(Tv)‏ 


الله عادلٌ لا يحور 


"o مقتضى التحسين والتقبيح العقليين - على ما عرفت‎ Of 
هو يدرك أَنَّ هذا الشيء بما هو هو- حسن أو قبيح » وأن أحد‎ plo. 
هذين الوصفين ثابت للشيء - بما هو هو - من دون دخالة ظرف من الظروف‎ 
. قيد من القیود » ومن دون دخالة درك مدرك خاص‎ ۳ 

وعلی ذلك فالعقل في تحسینه وتقبیحه يدرك واقعية dale‏ » متساوية 
بالنسبة إلى جمیع المدرکین والفاعلین » من غير فرق بين الممکن 
والواجب . فالعدل حسن ویمح فاعله عند الجمیع ‏ والظلم قبیح دم فاعله 
عند الجمیع . وعلی هذا الاساس فالله سبحانه » المدرك للفعل ووصفه 
آعني استحقاق الفاعل للمدح أو الذم - من غير خصوصية للفاعل « كيف 
يقوم بفعل ما يحكم بأنْ فاعله مستحق للذم » أو يقوم بفعل ما يحكم بأنه 
يجب التنزه عنه ؟ 

وعلى ذلك فالله سبحانه عادل » OY‏ الظلم قبيح ومما يجب ال 
عنه » وك لوي من و ات Se oe‏ 
به » فيكون الإتصاف بالعدل من شؤون كونه حكيماً منزهاً عما لا ينبغي . 


4 


. شئت قلت : إن الإنسان يدرك أن القيام بالعدل كمال لكل احد‎ dls 


2 


YAV 


وارتكاب الظلم بقن لكل أحد 5 وهو كذلك د حسب إدراك العقل - عنده 
5-5 . ومعه كيف يجوز jt‏ يوك الواجب خللاف الكمال « ويقوم بما 


يجرّ النقص الیه() . 


دفع إشكال 


كونه كذلك عند الله سبحانه » فكيف يمكن استكشاف أنه لا يترك الواجب 
ولا يرتكب القبيح ؟ . 

والاجابة عنه واضحة » وذلك Of‏ مَغْزى القاعدة السالفة هو Of‏ الإنسان 
يدرك حسن العدل وقبح الظلم لكل مدرك شاعر, ولکل عاقل حكيم» من 
غير فرق بين الظروف والفواعل . وهذا نظير درك الزوجية للأربعة » فالعقل 
يدرك كونها زوجاً عند الجيمع 3 لا عند خصوص الممكن 2 فليس المقام من 
باب إسراء حكم الانسان الممكن إلى الواجب تعالى » بل المقام من قبيل 
استكشاف قاعدة عامة ضرورية بديهية عند جميع المدركين من غير فرق بين 
خالقهم ومخلوقهم . ولا يختص هذا الأمر بهذه القاعدة » بل جميع القواعد 
العامة في الحكمة النظرية كذلك . 

وعلى هذا يثبت تنزهه سبحانه عن كل قبيح . واتصافه بكل كمال في 


)1( وربما يقرر وجه عدم صدور عدم القبيح عنه تعالى bt‏ الاعي إلى صدوره إما داعي 
الحاجة » أو داعي , الحکمة . أو داعي الجهل . والکل متفٍ في حقه سبحانه Ul.‏ الأول 
فلغناه المطلق  ul,‏ الثاني فلكون الحكمة في خلافه ۰ وأما الثالث فلكونه عالماً على 
الإطلاق . 
وبما ot‏ هذا الدليل مبني على کون فاعلية الواجب بالداعي الزائد على ذاته » وهو خلاف 
التحقيق > لکونه تاماً في الفاعلية فلا يحتاج فيها إلى شيء وراء الذات ۰ أتينا به في 
الهامش . وقد اعتمد عليه العلامة في شرح التجريد ص ١87‏ -188 . والفاضل المقداد 
في شرح نهج المسترشدین ص 51١‏ وغیر ذلك من الکتب الکلامية . 


YAA 


مقام الفعل » فيثبت كونه تعالى حكيماً لا يرتكب اللغو وما يجب التنزه عنه » 
وبالتالي فهو عادل لا يجور ولا يظلم ولا يعتدي 


العدل في الذكر الحكيم 
تضافرت الآيات الكريمة مركزة على قيامه سبحانه بالقسط » نورد فيما 
بلي بعضاً منها : 
۱ قال سبحانه : « ab gd‏ أنه لا له إلا مهو وَالمَلائِكَةٌ وَأُولُوا العلم 
ball Le‏ 6 . 
LS,‏ شهد على ذاته بالقیام بالفسط » عرف الغاية من بعثة الأنبياء 
باقامة القسط بين الناس . 
قال سبحانه  :‏ لْقَدْ ارسلنا Go)‏ بالیینات Wi;‏ مَعَهُمْ الکتات 
والمیزان يوم الناس بالط OG‏ 
كما صرح Ob‏ القسط هو الرکن الأساس في محاسبة العباد یوم 
القيامة . إذ یقول سبحانه : « وضع الموازین الط لِيَوْم القَِامَةٍ فلا تلم 
وما في هذه الآيات وغیرها ارشادات إلى ما يدركه العقل من صمیم 
ذاته » Sb‏ العدل Jus‏ لكل موجود حىّ مدرك مختار » Shy‏ يجب SI‏ يتصف 
اله تعالى به في أفعاله في الدنيا والآخرة » ويجب Of‏ يقوم سفراژه به . 


(۱) سورة آل عمران : الآية 1۸ . 
(۲) سورة الحدید : الآية ۲۵ . 
۳( سورة الأنبياء : الآية ٤۷‏ 5 


YAS 


وهذه المكانة التي يحتلها العدل - التي عرفت أنه لولاه لارتفع الوثوق 
بوعده ووعیده وانخرم الکثیر من العقائد الا سلامية - هي التي جعلته سبحانه 
یعرف أحکامه ويصف تشريعاته بالعدل » وأنه لا یشرع إل ما كان مطابقاً له . 

يقول سبحانه : « ولا YL A‏ وُسْعَها dl, Gos Sts Wily‏ 
وَهُمْ لا يُظْلَمُونَ 204 . 

فالجزء الأول من الآية ناظر إلى عدله سبحانه بين العباد في تشريع 
الأحكام » كما SE‏ الجزء الثاني ناظرٌ إلى عدله يوم الجزاء في مكافاته » 
هذا . 

وان Las‏ الذكر الحكيم هو: وما كان اله یمهم 5555 کانوا أنفْسَهُمْ 
يَظْلِمُونَ 4( . وهو يكشف عن عدالته سبحانه في التشريع والجزاء . 


العدل في روايات أئمة أهل البيت 
إشتهر على ( عليه السلام ) وأولاده بالعدل ‏ وعنه أخذت المعتزلة » 
حتى قيل : « التوحيد والعدل علويان والتشبيه والجبر أمويان » . وإليك بعض 
Ce)‏ ی > فقال : « التوحيد 


of‏ لا تتوهمه ادل of‏ لا Oe igs‏ وقد فرض کونه سبحانه عادلاً فطلب 
معناه . 


. ٦۲ سورة المؤمنون : الآية‎ )١( 
. ٩ سورة الروم : الآية‎ )0 
. 4۷۰ نهج البلاغة - قسم الحكم  رقم‎ )۳( 


۳۹۰ 


قال ابن أبي الحديد : « هذان الركنان هما ركنا علم الكلام وهما شعار 
أصحاينا المعتزلة لنفيهم المعاني القديمة التي يثبتها الأشعري وأصحابه » 
ولتنزيههم الباري سبحانه عن فعل القبيح » » ومعنى قوله : أن لا تتوهمه » : 
أن لا تتوهمه جسماً أو صورة أو في جهة مخصوصة أو مالثاً لكل الجهات ‏ 
كما ذهب إليه قوم . أو نورا من الأنوار » أو قوة سارية في جميع العالم كما 
قاله قوم » أو من جنس الأعراض التي تحل dled‏ أو تحل Fall‏ وليس 
بعَرض » كما قاله النصارى » أو تحله المعاني والأعراض فمتى AS‏ على 
شيء من هذا فقد خولف التوحيد . 

وأما الرکن الثاني فهو « أنْ لا تتهمه » : أي أن لا تتهمه في اله أجبرك 

على القبيح ويعاقبك عليه › « حاشاه من ذلك ولا تتهمه في آنه مکن الكذّايين 

من المعجزات فاضل بهم الناس » ولا تتهمه في أله فك ما لا تطيقه وغير 
ذلك من مسائل العدل التي تذكرها أصحابنا مفصلة في كتبهم » > كالعوض عن 
۶ 
SY‏ فانه لا بد منه » والئواب على فعل الواجب فإنه لا بد منه » وصدق 
وعده ووعیده فانه لا بد منه . 

وجملة الامر Sf‏ مذهب أصحابنا في العدل والتوحید مأخوذ عن أمير 
المؤمنين ( عليه السلام ) . وهذا الموضع من المواضع التي قد صرح فیها 
بمذهب أصحابنا بعينه » وفي فرش کلامه من هذا النمط ما لا یحصی )20 . 

۲ - روی ( الصدوق ) عن الصادق ( عليه السلام ) OF‏ رجلا قال له : 
Oy‏ اساس الدين التوحید والعدل ‏ وعِلْمُهُ كثير » ولا بُ لعاقل منه » فاذکر ما 
هل الوقوف عليه Uys y‏ حفظه ان ( SG de SIU : Corel ae‏ لا 
as‏ على رَبك ما جار عليك » Ut,‏ العَدْلُ SG‏ لا OAS‏ خالقك ما لامك 
عليه ٩۲‏ . 


(۱) شرح نهج البلاغة » لابن أبي الحديد » ج ۲۰ ۰ ص ۲۲۷ . 
(۲) التوحيد 3 باب معنى التوحيد والعدل . الحديث الأول » ص ٩٦‏ . 


"1 


Jy ۳‏ علي ( عليه السلام ) : «وآشهد أنه عَدْلُ عدل » وحكم 
فصل ٩0»‏ . 

٤‏ - وقال ( عليه السلام ) : « الذي صَدَّقَ في میعاده ‏ وارتفعَ عن 
lb‏ عبایه ‏ وقام بالقِسْطٍ في ale‏ وعَدَلَ عليهم في خکمه OM‏ 

5 وقال صلوات الله عليه : « الذي أَعطى ihe‏ فَعَمَا » وعَدَلَ في 
كل ما قضى »^ . 


1 - وقال ( عليه السلام ) : « الم احملني على عَفُوِكَ » ولا تخملني 
على عَذّلك )٩»‏ . 


إلى غير ذلك من المأثورات عن أئمة al‏ البيت » وسيوافيك قسم منها 
عند البحث عن القضاء والقدر ‏ والبحث عن الجبر والاختیار ۰ 


. 7١4 نهج البلاغة » الخطبة‎ )١( 
. ۱۸۰ نهج البلاغة » الخطبة‎ )۲( 
. ۱۹۱ نهج البلاغة » الخطبة‎ )۳( 
. ۲۲۷ نهج البلاغة » الخطبة‎ )4( 


۳۹۲ 


ثمرات التحسين والتقبيح العقلیین 
0 


ما هو المصحح لعقوبة العبد ؟ 


لقد تضافرت النصوص السماوية علی عقوبة المجرمین والتنکیل 


الأول : ما هو الغرض من العقوبة ؟ فهل هو التشفي كما في قوله 
سبحانه : « وَمَنْ یل مظلوماً ube ai‏ وله سُلطاناً لا یرف في Aa‏ 
إل كان منْصُوراً ۴6۱۱4 ولکن هذه الغاية منتفية في جانب الحق سبحانه ۳ 
أجل من of‏ یکون له هذا الداعي لاستلزامه طروء الانفعال إلى ذاته . 
؟ وهذا إنما يصح في دان التكليف لا فى دار بجر 0 
ile GIN > :‏ َآجلِدُوا کل وَاحدٍ بنهما مألة sale‏ ولا ناخذکم 
نا لني مين لوا کنتم تمنون polls Dy‏ الاخر ‏ وَلَيَشْهَدْ عذابهما 
Mal‏ مِنَ المومنین ۱4 . 


فقوله  :‏ ولیشهد عذابهما طائفة من المؤمنين ‏ قرينة على أن الغاية 


(۱) سورة الإسراء : الآية ۴۳ 1 
(۲) سورة النور : الآية ۲ . 


var 


من جلد الزانية والزاني هو اعتبار الآخرين » أو أنه أحد الغایات . 
الشاني : إِنَّ من السنن العقلية المقررة مساواة العقوبة للجرم كما 
LES,‏ غير of‏ هذه المعادلة منتفية فی العقوبات الاخروية » فان قسماً من 
المجرمین يخلدون فى النار مع أن معصیتهم أقل مدة من مدة التعذیب ۲ 
ا Do POO.‏ اما ىا م og‏ ديام § os‏ 
قال سبحانه : « وَالذِينَ كفروا وكذبوا بایاتنا اولك أصحاب النارٍ هم 
فيها خالدُون 20# . 


وقال سبحانه : « وَعَدَ ال المُنافِقِينَ والمُنافقاتِ وَالكُفَارَ نَارَ pee‏ 
خالدین فيها هي pene‏ وَلَعَنهُم الله وَلَهُمْ NE‏ مُقِيمُ OG‏ 

قال المفيد:«إتفقت الإمامية على أن الوعيد بالخلود في النارمت وجه إلى 
الكقار خاصة دون مرتكبي الذنوب من أهل المعرفة بالله تعالى والإقرار 
بفرائضه من اهل الصلاة »۳۱ . 

وقال الصدوق فى عقائده : « اعتقادنا فى النار أنه لا يخلد فيها الا أهل 
الكفر والشرك . فأما المذنبون من أهل التوحيد فيخرجون منها بالرحمة التي 
تدركهم OE‏ 


Lily‏ الجواب : عن السؤال االأول . فنقول : إن السؤال عن غاية 
العقوبة . وإنها هل هي للتشفي أو لإيجاد الاعتبار في غير المعاقب إنما 
يتوجه على العقوبات التي تترتب على العمل عن طريق التقنين والتشريع » 
فللتعذیب في ذلك المجال إحدى الغایتین : التشفي أو الاعتبار . 


(۱) سورة البقرة : الاية ۳۹ . 
(۲) سورة التوبة : الاية 1۸ . 
(۳) أوائل المقالات » ص ۱6 . 
)٤(‏ عقائد الصدوق » ص ۹۰ ۰ الطبعة القديمة الملحقة بشرح الباب الحادي عشر . 
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وأما إذا كانت العقوبة أثراً وضعياً للعمل بالوجهين الآتيين » فالسؤال 
ساقط » oY‏ هناك ضرورة وجودية بين وجود المجرم والعقوبة التي تلابس 
وجوده في الحياة الأخروية » فعند ذلك لا يصح أن يُسأل عن أن التعذيب 
لماذا » وإنما يتجه السؤال مع إمكان التفكيك, والوضع والرفع » كالعقوبات 
الإتفاقية . 

ثم إِنْ الملازمة الخارجية بين الانسان والعقوبة تتصور على وجهين : 

الأول : إن كلا من الأعمال الاجرامية أو الصالحة التي تصدر من 
الانسان في عالم الطبيعة توجد في النفس ISLS‏ مناسبة لها » بسبب تكرار 
العمل وممارسته . وهذه الملکات النفسانية ليست شيئا مفصولا عن وجود 
الانسان » بل تشكل حاق وجوده وصّميم ذاته . فالإنسان الصالح والطالح 
إنما يحشران بهذه الملكات التي اكتسباها في الحياة الدنيوية عن طريق 
الطاعة والمعصية » ولكل ملكة أثر خاص يلازمها . وان شعت قلت : إن كل 
نفس مع ما اكتنفها من الملكات تكون HE‏ للصور التي تناسبها , إما الجنة 
والروح والريحان » أو النار ولهیبها وعذابها . فعلى ذلك يكون الشواب 
والعقاب مخلوقين للنفس قائمين بها على نحو لا يتمكن من ترك الإيجاد . 
وهذا كالإنسان الصالح الذي ترسخت فيه الملكات الصالحة في هذه الدنيا » 
فإنه لا يزال يتفكر فى الأمور الصالحة » ولا تستقر نفسه ولا fags‏ الا بالتفكر 
فيها . وفي مقابله الانسان الطالح الذي ترسخت فيه الملكات الخبيلة عن 
طريق الأعمال الشيطانية في الحياة الدنيوية فلا يزال يتفكر في الأمور الشريرة 
والرديئة » ولو أراد إبعاد نفسه عن التفكر فيما يناسب ملكتها لم يقدر على 
ذلك . 

ويظهر من العلامة ( الطباطبائي ) ان الثواب والعقاب الأخرويين من 
الحقائق التي يكتسبها الإنسان بأعماله الصحيحة والفاسدة » وهما موجودان 
في هذه النشأة غير OF‏ الأحجبة تحجز بينه وبين ما اعد لنفسه من الجنة 
والنار » قال : « إن ظاهر الآيات SF‏ للإنسان في الدنيا وراء الحياة التي يعيش 
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بها فيها حياة أخرى سعيدة أو شقية . ذات أصول وأعراق » يعيش بها فيها 
وسيطلع ويقف عليها عند انقطاع الأسباب وارتفاع الحجب » . 

إلى أن قال : Spo‏ الأعمال تهيء بانفسها أو باستلزامها وتأثيرها أموراً 
مطلوبة أو غير مطلوبة أي خيراً أو شرا هي التي سيطلع عليها الإنسان يوم 
يكشف عن ساق ٩(۲‏ . 

وقد استظهر ما ذكره من عدة ايات ذكرها في كتابه . 

وعلی ضوء ما ذکرنا ‏ فالانسان الوارد إلى الحياة الجديدة إنما يردها 
بملكات طيبة أو خبيثة » ولها لوازم تطلبها ضرورة وجوباً شاء أم لم یشاء . 
وهذه اللوازم تتجلى بصورة انعم والنقم لكل من الطائفتين . 

فعند ذلك يسقط السؤال عن الهدف من التعذيب . وهذا نظير من 
شرب السم فیقتل » أو شرب الدواء النافع فيبرأ » فلا يصح السؤال عن 
الهدف من القتل والإبراء . 

الثاني : إن من المقرر في محله Sf‏ لعمل الإنسان صورتين » صورة 
دنيوية وصورة أخروية > فعمل الانسان يتجلى في كل ظرف بما یناسبه ‏ 
فالصلاة لها صورتها الخاصة في هذه الحياة من حركات وأذكار » ولكن لها 
صورة أخرى في الحياة الأخروية . 

كما Of‏ الصوم له وجود خاص في هذا الظرف يعبر عنه بالإمساك عن 
المفطرات » وله وجود آخر في العالم الأعلى يعبر عنه بكونه EE‏ من النار . 
وا سات ال ال Gots‏ زطالسها ره اانا اعیر عه آلکتات 
العزيز « یقول سبحانه : SY}‏ الذِينَ pet SAE‏ ای ظُلْماً إنما یاکلون 
في بطونهم ارا 6 . 
(۱) المیزان » ج ۰۱ ص ٩۳-٩۱‏ . 


)‘( سورة النساء : الآية 5 


۳۹۹ 


وقال سبحانه :وا SoA‏ الذِينَ SRS‏ بم ام له ین فضله هو 
eel ie‏ .بل هوشر هم »> سیطوفُون ما بَخلوا به یوم Taba‏ ۲4 . 

وقال سبحانه : : یو یخمی عَليْها في نار جهن فتکوی بها جِبَامْهُمْ 
wists‏ وَظهُوْرهُمْ ذا ما نزتم انشیکم ذُوقُوا ما کنتم Og Sy GSE‏ 
إلى غير ذلك من الآيات التي تدل على حضور نفس العمل يوم القيامة » لكن 
باللباس الأخرويٍ > وهذا يعرب عن أن لفعل الانسان واقعية تتجلى في ظرف 
بصورة وفي آخر بأخرى . 

وهذه الأعمال تلازم وجوده ولا تنفك عنه . فإذا كان عمل كل إنسان 
يعد من ملازمات وجوده . وملابسات ذاته » فالسؤال عن OF‏ التعذيب 
لماذا « يكون ساقطاً . إذ السؤال إنما يتوجه إذا كان التفكيك أمراً ممكناً . 

والفرق بين الوجهين واضح : ففي الوجه الأول تكون نفس الإنسان 
الصالح أو الطالح BIE‏ لشوابه وعقابه وجنته وناره حسب ASL‏ التي 
إكتسبتها في هذه الدنيا بحيث لا يمكن لصاحب هذه المَلّكة السكون والهدوء 
إلا بفعل ما يناسبها . وفي الوجه الثاني يكون العمل متجلياً في الآخرة بوجوده 
الأخسروي من دون أن يكون للنفس دور في تلك الحياة في تجلّي هذه 
الأعمال بتلك الصور بل هي من ملازمات وجود الانسان المحشور ‏ فلا 
حشر الانسان وحده بل يحشر مع ما بلازم وجوده ویقارنه ویلایسه ولا ينفك 
عنه . وباختصار تکون رابطة الجزاء مع الانسان في القسم الاول رابطة 
إنتاجية بحیث تکون النفس منتجة ومولدة للجزاء الحسن والسي ء 
الثاني فهي من ملازمات وجود الانسان وملابساته من دون انتاج . 


قال تعالی : « وکل اسان aT‏ طاثره في ats‏ ونخرج له یوم القيامة 


(۱) سورة ال عمران : الاية ۱۸۰ . 
(۲) سورة التوبة : الاية ۳۵ . 
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OG منشوراً‎ dal bus 
الى اخ عن حضور فين الل في‎ EN ولعلك لو نظرت إلى‎ 
وید من‎ oN الاخرة » وأضفت الیها « احتمال کون هذه الاعمال بصورها‎ 
عليك الإجابة عن السؤال من‎ I » ملازمات ذات الانسان صالحه » وطالجه‎ 
تفس ما عملت من خر‎ BL E> التعذيب لماذا . قال سبحانه‎ 3 
au مُخضراً 4 وقال سبحانه : $ وَوَجَدُوا ما یلوا حاضراً ولا‎ 
وقال‎ . OG وقال سبحانه : « علمت نش ما اخضرّت‎ . MG ربك أحداً‎ 
55S بن خردل,‎ HS بثقال‎ EW سبحانه حاكياً عن لقمان : ۴ يا ني‎ 

في صَخْرَةٍ أو في السّموات أو في PM‏ یات بها DW‏ 4(“ . 


فليس الحاضر يوم الجزاء إلا نفس العمل الذي يعبّر عنه بتجسم 
£ 
الاعمال وتحققها بالصور المناسبة لذلك الظرف . 

ولعل ما ورد فی الآيات وال رات :مق آن العمل الصالح حرث الآخرة 
أو مطلق العمل كذلك إشارة إلى هذا الجواب . فذات العمل طاعة كان أو 
عصيانا » حب يزرعه الانسان في حياته الدنيوية » وهذا CAI‏ ينمو ويتكامل 
يُرِيدُ ae BUSSE‏ وَمَنْ کان يُرِيدُ حرّث GU‏ نوته منها 
Tey‏ في cnet Rie‏ 04 . 

قال أمير المؤمنين ( عليه السلام ) : «العمل الصالح one‏ 


(۱) سورة الاسراء : الآية ۱۳ . 
(۲) سورة آل عمران : الاية ۳۰ . 
(۳) سورة الکهف : الآية 1٩‏ . 
)8( سورة التکویر : الآية ۱6 . 
)0( سورة لقمان : الاية ١١‏ . 
)1( سورة الشوری : الاية ۲۰ . 
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كل ذلك يعرب عن of‏ رابطة الجزاء مع الإنسان رابطة العلية 
والمعلولية . 

فالإنسان بوجوده علة لجزائه . ما بخلقه وإيجاده أو كونه زارعاً في هذه 
Wall‏ زوع تج سا في الآخرة 3 وليس بينه وبين حرثه انفكاك . فإذا 
كانت الرابطة بهذه الصورة ( العلية والمعلولية ) لم يكن للسؤال مجال . 


نعم » لا يصح لمتشرع ملم بالكتاب والستة Of‏ يحصر النعمة والتقمة 
في هذين القسمين وینکر جنة مفصولة أو عذاباً كذلك عن وجود الانسان 
وعمله . فان الظاهر Sf‏ لكل من الجنة والنار وجودين مستقلين يرد إليهما 
الانسان حسب آعماله . ومع ذلك كله » GUY‏ من ST‏ یکون هناك تعذیب أو 
تنعیم بأحد المعنیین الماضیین . ولمّا كان الاشکال عقليا » کفی في رفعه ما 
ذکرنا من الوجهین . 

وأما الجواب عن السژال الثاني فنقول : 

إن ما كر مِنْ السّنة العقلية من التطابق بين الجرم والعقوبة ما وکیفاً 
إنما يرتبط بالعقوبات الجعلية  Uy‏ إذا كانت العقوبة أثراً وضعياً للعمل فلا 
نجد تلك المطابقة في الکم ولا في الکیف . 

فالسائق الغافل لحظة واحدة ریما یتحمل خسارات نفسية ومالية تدوم 
مده عمره 5 والإنسان الذي یستر بذرة شوك أو بذرة ورد تحت التراب 3 
یحصد الأشواك والورود ما دام العمر » فالعمل كان آنياً والنتيجة دائمية » 
فلیست المعادلة محفوظة بين العمل وثمرته . 


)۱ نهج البلاغة » الخطبة YY‏ « طبعة عبده . 
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فإذا كان عمل الإنسان في هذه الحياة بذوراً لما يحصده في الآخرة فلا 
مانع من Sf‏ تكون النتيجة دائمية والعمل آنياً أو قصير المدة . وهذا بنفسه 
Gls‏ في رد الإشكال » وقد عرّفه سبحانه نتيجة عمله في الآخرة وان أعماله 
القصيرة سوف تورث حسرة طويلة أو دائمة Uy‏ عمله هنا سينتج له في الآخرة 
أشواكاً تؤذيه أو وروداً تطيّبه » وقد أقدم على العمل عن علم واختيار » فلو 
كان هناك لي فاللوم متوجه إليه » قال سبحانه حاكياً عن الشیطان : > وال 
gab US Su‏ الأ ان الله Sia‏ وعد ul‏ و وعنتکم فاخلفتک وم 
ان ِي عَلَيحُمْ من سُلْطانٍ إلا أن عونم فَاسْمَجَبْكُمْ لي فلا تَلوْمونِي وَلُومُوا 
Lp‏ آنا بفضرجکم وما تم بمضرخي إني فرت بما آفرکتمون ین 


بل إن الطَالِمِينَ NE pad‏ اليم 4 . 
Cee 1 sc 8‏ 03 
النظر . 


على Of‏ من المحتمل أن الخلود في العذاب مختص بما إذا بطل 
استعداد الرحمة وإمكان الإفاضة . قال تعالى : « بلی مَنْ ESS‏ 
واحاطث په bs‏ فَأولئِكَ أُضحابٌ الثار هُمْ فيها خَالِدُونَ OG‏ 

ولعل قوله : > وَأحاطتٌ به Get‏ 4 إحاطتها به به إحاطة توجب زوال 
أي قابلية واستعداد لنزول الرحمة #والخروج عن الع , 

وكيف كان » فيظهر صحة ما ذكرنا إذا امعنت النظر فيما تقدم في 
الجواب عن السؤال الأول وهو أن الجزاء Uf‏ مخلوق للنفس أو يلازم وجود 


الانسان وفي مثله لا تجري السنة العقلية كما هو واضح . 
1 * * * 


)1( سورة إبراهيم : الآية ۲۲ . 
(۲) سورة البقرة : الآية ۸١‏ . 
(۳) الميزان » ج ۱۲ »> ص ۸1 . 
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ثمرات التحسین والتقبیح والعقليين 
)9( 


التكليف بما لا يطاق محال 


| الوجدان السليم والعقل البديهي يحكم بامتناع التكليف بما لا 
یطاق » أما إذا كان الآمر إنساناً ٠‏ فهو بعد وقوفه على عجز المأمور لا تنقدح 
الارادة الجذية في لوح نفسه وضمير روحه . ولأجل ذلك يكون مرجع 
التکلیف بما لا یطاق إلى کون نفس التکلیف محلا . 

وأما إذا كان الآمر هو الله سبحانه . فالأمر فيه واضح من وجهین : 

الأول : التکلیف بما لا یطاق أمر قبيح عقلا » فيستحيل عليه سبحانه 
من حيث الحكمة أن یکلف العبد بما لا قدرة له عليه » ولا طاقة له به . كان 
يكلف الزّمِن بالطيران إلى السماء . أو إدخال الجمل في خرم الابرة » من 
غير فرق بين کون نفس التكليف بالذات ممكناً » ولكن كان خارجاً عن إطار 
قدرة المخاطب. كالطيران إلى السماء, أو كان نفس التكليف بما هوهو محال 
من غير فرق بين إنسان وإنسان . كدخول الجسم الكبير في الجسم الصغير 
من دون أن يتوسع الصغير أو يتصّغر الكبير . 


الثاني : الآيات الصريحة في أنه سبحانه لا يكلف الانسان الا وسعه » 
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وقدر طاقته » قال سبحانه : > لا SS‏ الله نفساً إلا Mg ary‏ . وقال 
تعالی : > وما ربك بظلام OG deal‏ 
58 78 زر ۵ و 7 . 8 ۶ 

وقال Je‏ من قائل : « ولا یلم رَبك اخدا 274 . والظلم هو الإضرار 
بغير المستجق » واي إضرار اعظم من هذا » تعالی الله عن ذلك علواً كبيراً . 

هذا ملخص القول في هذا الأصل . وقد بسط فيه الكلام الأصوليون 

ومع هذه البراهين المشرقة نرى ST‏ الأشاعرة سلكوا غير هذا المسلك 
وجوزوا التكليف بما لا یطاق . وبذلك أظهروا العقيدة الإسلامية 6 عقيدة 
مخالفة للوجدان والعقل السليم والفطرة سس المأسوف عليه jt‏ 
المستشرقين أخذوا عقائد الإسلام عن المتكلمين cepa‏ ‘ فإذا بهم 
يصفونها بكونها على خلاف العقل والفطرة لأنهم يجوزون التكليف بما لا 
يطاق . 

والمهم هو تحليل ما استدلوا به من الایات(*) . 


أدلة الأشاعرة على التكليف بما لا بطاق 

إل الأشاعرة ‏ بدلا من الرجوع إلى العقل في هذا المجال - استدلوا 
بآيات تخيلوا دلالتها على ما يرتأونه مع انها بمنأى عما يتبنونه في المقام . 
وإليك تلك الآيات مع بيان استدلالهم وتحليله . 


. ۲۸۲ سورة البقرة : الآية‎ )١( 

(۲) سورة فصلت : الاية 17 . 

(۳) سورة الکهف : الاية 4٩‏ . 

(ay‏ لاحظ ان » ص 44 و۱۱۳ MEY‏ للوقوف على ما استدل به الشیخ أبو الحسن 
الأشعري على ما یتبناه في هذا المقام . 


5 . م ىر roe os‏ ۰ 
الآية الأولى ‏ قوله تعالى : « أولئك لم یکونوا معجزین في الارض 
ما کان لَهُمْ من دون الله من ag!‏ يُضاعَفٌ هم al‏ ما كانُوا يَسْتَطِيعُونَ 

OG by pag وما کانوا‎ ea 

ot ° 1‏ £ 
وجه الاستدلال: إنهم قد امروا أن يسمعوا الحق وكُلْفوا به مع أنهم 
« ما كانوا يستطيعون السمع وما كانوا يبصرون » : فدّل ذلك على جواز 
التكليف بما لا یطاق day.‏ على OF‏ من لم يقبل الحق ولم يسمعه على طريق 

القبول لم يكن مستطیعاً . 
الاية واحدة بعد الاخری 8 


- قوله تعالی : « اولئك لم یکونوا معجزین في الأرض ‏ : بمعنی 
أنهم لم يكونوا معجزین لله تعالی في حياتهم الارضية وان خرجوا عن زي 
العبودية فإن قدرتهم لم تغلب قدرة الله . 

ب - قوله : > وما كان لهم من دون لله من أولياء ) ; أي إنهم SLs‏ 
اتخذوا أصنامهم أولياء » ولكنها ليست أولياءً حقيقة » وليس لهم أولياء من 
دون الله . 

ج - قوله  :‏ يضاعف لهم العذاب € : أي يعاقبون عقاباً مضاعفاً 
جزاء بما أتوا به من الغي والظلم والأعمال السيئة : 


د قوله : ۵ ما كانوا يستطيعون السمع وما كانوا Uy pay‏ 6 : هذه 
الجملة في مقام التعليل » يريد أنهم لم يكفروا ولم يعصوا أمر الله لأجل غلبة 
إرادتهم إرادة الله . ولا OF‏ لهم أولياءً من دون الله بل og‏ سا کانسوا 


(۱) سورة هود : الآية ۲۰ . 


يستطيعون Of‏ يسمعوا أو يبصروا آياته حتى يؤمنوا بها » ولكن عدم استطاعتهم 
ليس بمعنى عدم وجودها فيهم من بداية الأمزبل لأنهم خرموا أنفسهم من 
هذه النعم بالذنوب فصارت الذنوب وسيلة لكونهم ذوي قلوب لا يفقهون 
بها. وذوي أعين لا يُبصرون بها . وذوي آذان لا يسمعون بها » فصاروا 
کالأنعام بل هم أضل : 

قال سبحانه : لَهُمْ لوب لا يَفْمَهُونَ بها . als‏ آغین لا یتصرون 

بها وَلْهُمْ آذان لا يَسْمَعُونَ بها . ولیک PWS‏ لَه dal‏ ۹ . 

وباختصار : فرق بين عدم الاستطاعة فیهم من بداية التکلیف وعدم 
قدرتهم على الإيمان واستماع الآيات وإبصارها . وعدم الإستطاعة لتماديهم 
في الظلم Sally‏ وإحاطة ظلمة الذنوب على قلوبهم وأعينهم وأبصارهم 
وأسماعهم . فالآية نزلت في المجال الثاني والبحث في الاول . وقد تواترت 
النصوص من الایات والأحاديث علی Sf‏ العصیان والطغیان یجعل القلوب 

عمياء والأسماع hie‏ فان تاه 9 فلا راغا زاغ الله 
esl‏ 6 

وقال سبحانه حاكياً عن المجرمين : « وک نم Jas‏ ما كنا في 
أضحاب pol‏ * فاغترفوا id ogy‏ لأضحاب السَّعِيرٍ > . 

فالكلمة المعروفة بين المتكلمين والحكماء من أن الإمتناع بالإختيار لا 
ينافي الإختيار مقتبِسّة من هذه الآيات وصريح الفطرة . 


الآية الثانية ‏ قوله تعالى  :‏ وَعَلُمَ GT‏ الأسْمَاءَ SUAS‏ عَرَضَهُمْ علی 


. ۱۷۹ سورة الأعراف : الآية‎ )١( 
سورة الصف : الآية ه‎ )۲( 
. ۱۱-۱۰ سورة المْلْك : الآيتان‎ )۳( 


المُلائكة فقال نو بأسماءِ وّلاء إن کنتم صایقین * الوا سُبحانك لا ele‏ 
نا إلا ما cals‏ رلک أت القیم الحَكِيمُ 0 , 
وجه الإستدلال : انه سبحانه کلفهم بالإنباء بالأسماء مع أنهم لم 
یکونواعالمن بها ‏ ۱ 
يلاحظ عليه : OL‏ الأمر في قوله 9 آنبتوني بأسماء هؤلاء 4 للتعجيز لا 
E‏ ا نطی قواه مب ۶:۶ « ون کم في ریب 
ما را علی sb Gals‏ پسورة ة من مثله وادعوا شهداءکم من دون الله dy‏ 


. ۹ صادقین‎ ee 


توضيحه : إِنَّ لصيغة الأمر معنى واحداً وهو إنشاء البعث نحو 
الشيء » لکن الغايات تختلف حسب اختلاف المقامات . فتارة تكون الغاية 
من الإنشاء هي بعث المكلف نحو الفعل جداً وهذا هو الأمر الحقيقي الذي 
يثاب فاعله ويعاقب تاركه » ويشترط فيه قدرة المكلف واستطاعته . وأخرى 
تکون الغاية آموراً غیره . فلا يطلق عليه « التکلیف الجدّي ۰۰ كالتعجيز 
في الآية السابقة » والتسخیر في الأية التالية : « BBLS‏ خاسنین ۳ . 
إلى غير ذلك من الغايات التي تدفع ime‏ لى التعبیر عن مقاصده بصيغة 
الأمر . وذلك واضح لمن تتبع كلام العقلاء 

الاية الثالشة - قوله تعالى : 9 یوم یکشف عَنْ GL‏ وَيُدْعَوْنَ إلى 
لسجود قلا تون dw‏ رهم رهم وذ كاثوا يدعونَ إلى 
السَجُودٍ وَهُمْ سَالِمُونَ OG‏ 


YY سورة البقرة : الایتان ۳۱ و‎ )١( 
. ۲۳ سورة البقرة : الآية‎ )۲( 

(۳) سورة البقرة : الآية 10 . 

. ۳ - EY سورة القلم : الایتان‎ )٤( 


وجه الاستدلال : اه إذا جاز تكليفهم في الآخرة بما لا يستطيعون جاز 
ذلك في الدنيا . 

يلاحظ عليه : bf‏ الدعوة إلى السجود في ذلك الظرف ليست عن جد 
وإرادة حقيقية . بل الغاية من إنشاء البعث إيجاد الحسرة ف في المشركين 
التارکین للسجود حال استطاعتهم في الدنیا . والاية بصدد بیان آنهم في 
أوقات السلامة رفضوا الاطاعة والامتثال » وبعدما کشف الغطاء عن أعينهم 
ورآوا العذاب هموا بالطاعة والسجود ولکن أنى لهم ذلك في الآخرة » واليك 
تفسير جمل الآية واحدة بعد الأخرى : 


OV قوله : « يوم يكشف عن ساق » : كناية عن اشتداد الأمر تفاقمه‎ ١ 
» الإنسان إذا أراد عبور الماء المتلاطم يكشف عن ساقيه ثم يخوض غماره‎ 
لم يكن هناك ماء ولا ساق ولا كشف » كما يقال‎ Sly فاستعير لبيان شدة الأمر‎ 
. للأقطع الشحيح : «يده مغلولة ». وان لم يكن هناك يد ولا غل‎ 


ب قوله : « يُدعون إلى السجود » : لا طلباً ولا تكليفاً عن جد » 
بل لزيادة الحسرة ة على تركهم السجود في الدنيا مع سلامتهم » كما يقول 
المعلم الممتحن لتلميذه ه الذي يعلم أله سيرسب في الإمتحان » أدرس وطالع 
واسهر الليالي » لإيجاد الحسرة في قلبه » مع أنه لیس هناك مجال لواحد من 
هذه الأمور . 


ج- قوله : ظفلا يستطيعبن ‏ : إما لسلب السلامة عنهم FL‏ 
أعمالهم الأجرامية في الدنیا . أو لاستقرار ملكة الإستكبار في سرائرهم - 
> يوم تبلى السرائر 4 - أو لتعلق مشيئته سبحانه بانحصار العمل في الدنيا 
وانحصار الآخرة بالنتاج والجزاء . قال أمير المؤمنين « عليه السلام ) : : YÎ»‏ 
Oly‏ ايوم المضماز » وغداً Ey » GLU‏ الجن > والغاية الناژ » أفلا 
مدو ره قل ies‏ عامل os‏ كل يك تسوب Ob‏ 


۳۰۹ 


أيام عمل من ورائه Og jel‏ . ولعل الوجه الأول من هذه الوجوه الشلاثة 
أقرب إلى مفاد الآية » لما في آخرها من قوله : ظط وقد كانوا يدعون إلى 


د قوله : # خاشعة ابصارهم ترهقهم ذلة » : أي تكون ابصارهم 


هم فوله : © وقد كانوا يدعون إلى السجود وهم سالمون € : إنهم 
لما دعوا إلى السجود في الدنیا فامتنعوا عنه مع صحتهم وصحة آبدانهم » 
يدعون إلى السجود في الآخرة ¢ ولا يستطيعون 4 والغاية من الدعوة ازدیاد 
حسرتهم وندامتهم على ما فرطوا في الدنيا وهم سالمون ا 


ومجموع جمل الآية 7 تعرب بوضوح عن اذ الدعوة إلى السجود في ذلك 
الظرف لا تکون عن جد بل لغايات أخر لا يشتر b‏ فیها القدرة . 


لایة الراب - قوله تعالى : وَلَنْتسمَطِيمُوا أن تَعدلُوا بين الْساءٍ و 
رضم فلا ویوا JS‏ ال 355 وها كالمُعَلّقَة وَإِنّْ تضلخوا وتتقوا فان الله 
كان غفورا رحیما 29# . 


وجه الاستدلال : اه سبحانه آمر بالعدل في قوله : « فَإِنْ خفتم ألا 
لوا Betis‏ 4 ومع ذلك آخبر عن عدم الاستطاعة على العدل . 
بلاحظ عليه : إنه سبحانه آمر بالعدالة من یتزوج AT‏ من واحدة كما مر 


في هذه الآية . وفي الوقت نفسه آخبر في الآية المستدل بها عن عدم 


(۱) نهج البلاغة > الخطبة ۲۸ . 
(۲) سورة النساء : الآية ۱۲۹ . 
(۳) سورة النساء : الآية ۳ . 


۳۷ 


استطاعة المتزوجين أكثر من واحدة على العدل » وفي الوقت نفسه أيضاً نهى 
عن التعلق التام بالمحبوبة منهن والإعراض عن الأخريات رأساحتى لایمید 
كالمعلقات » لا متزوجات ولا مطلقات 8 

وبالتأمل في جمل الآيتين يظهر أن العدالة التي أمر بها غير العدالة التي 
أخبر عن عدم استطاعة المتزوج على القيام بها . 

ا وي ۳9 
الزوج 5 96 التي تحت اختياره Yc‏ بجوانحه وبواطنه اني لا سلطان 
له عليها . 

وأما غير المستطاع منها فهو المساواة في إقبال النفس والبشاشة والأنس 
وهو مما لا يملكه المرء ولا يحيط به اختياره ولا سلطان له عليه . 


* * * 


ji 5‏ رک ده ی 
الاجتماعية » كما تُنكره الآيات الصريحة . 


وأما ما استدل به الشيخ eee al‏ > والحافز له على سوق 
هذه الأيات على ما يتبناه هو رأيه المسبق . وذلك SI‏ لما اختار عدم تأثير قدرة 
العبد في فعله وأنه بعامة أجزائه وخصوصياته لله سبحانه » وليس للعبد دور الا 
كونه ظرفاً للفعل > وكون الخلق من الله سبحانه مكار لإرادة العبد » رتب 
على ذلك أمرين : 

الأول جواز التكليف بما لا يطاق . 


۳۰۸ 


الثاني كون الإستطاعة مقارنة للفعل . 

أما الأول » فلانه إذا لم يكن لقدرة العبد دور في نفس الفعل + فلا 
يفرق بين کون التكليف مقدوراً عليه أو غير مقدور » وقد عرفت بطلانة . 

وأما الثاني . فإنما ذهب إليه LAS‏ منه OF‏ وجود القدرة والإستطاعة قبل 
تعسو ی ولزوم مقارنتها مع وجود الفعل ¢ وهذا هو ما عمّدنا له 

Gy‏ المشكلة المهمة في کلام الأشاعرة aly‏ الحدیث والحنابلة هي 


رفضهم العقل واعدامه في المجالات التي بختص بالقضاء فیها . ومن أعدم 
العقل وصلبه فلا یترقب منه غير هکذا اراء . 


* * * 


ثمرات التحسين والتقبيح والعقليين 
)1 


القدرة علی الفعل قبله 


هل الاستطاعة والقدرة في الانسان متقدمان على الفعل أو مقارنان 
له ؟ . 

العدلية على الأول , والأشاعرة على الثاني . والحق التفصیل ولعلّ 
هذا مراد الجميع . 

بيان ذلك : إن القدرة تطلق ويراد منها أحد الأمرین : 

الأول : صحة الفعل والترك » وان شثت قلت : کون الفاعل في ذاته 
بحيث إن شاء فعل وان لم يشأ لم یفعل . فلو آرید من القدرة هذا المعنی » 
فلا شك آنها مقدمة على الفعل فطرة ووجداناً » فان القاعد » قادر على القیام 
حال القعود » والساكت قادر على التكلم في زمان سكوته 3 لکن بالمعنی 
المزبور . 

الثاني : ما يكون الفعل معه ضروري الوجود باجتماع جميع ما يتوقف 
وجود الفعل عليه » وتحقق العلة التامة التي لا ينفك المعلول عنها ۲ فالقدرة 
بهذا المعنى مقارنة للفعل » ليست مقدمة عليه تقديماً زمانياً ون كانت متقدمة 
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رتبة . 


۳1١ 


والحق إن المسألة بديهية للغاية وما أثير حولها من الشبهات خصوصاً ما 
ذكره الشيخ الأشعري في ( اللمع ) أشبه بالشبه السوفسطائیة) . ومثله ما 
ذكره تلاميذ مدرسته . كالتفتازاني في ( شرح المقاصد ) . ونظام الدين 
القوشجي في ( شرح التجرید)). وما ذكرناه من التفصيل هو الحاسم في 
البحث » ويظهر لبه من فخر الدين الرازي الذي نقله السيد الجرجاني في 
( شرح المواقف )20 . 

وبذلك يظهر Of‏ ما أقامته المعتزلة من البراهين على تقدم القدرة على 
الفعل تنبيهات على المسألة » ولا يحتاج الأمر إلى هذا التفصيل المشهب . 
ولکن الذي ينبغي البحث عنه هو تبیین الحافز الذي دعی الشیخ الأشعري 
إلى اختيار ذلك المذهب ( مقارنة القدرة للفعل ) . مع Sf‏ التقدم والمقارنة 
بالنسبة إلى ما جاء في انکتاب والسنة متساویان . فإذا یقع الکلام في تعيين 
الداعي إلى اختيار القول بالتقارن بل التركيز عليه . 

المحتمل قوياً OF‏ يكون الداعي هو قوله بمسألة خلق أفعال العباد ء 
وإنها مخلوقةلله لا للعباد لا أصالة ولا تبعاً > حتى OF‏ القدرة الحادثة في العبد 
عند حدوث الفعل غير مؤثرة في إيجاده بل مقارنة له . فإذاً المناسب لتلك 
العقيدة نفي القدرة المتقدمة على الفعل . والإكتفاء بالمقارن له . وكأن 
الشيخ تصور أن الفدرة المتقدمة على الفعل تزاحم قدرة الله تعالى فلأجل 
ذلك وجد في نفسه دافعاً روحياً إلى البرهنة على بطلان التقدم وإثبات 
التقارن . 


(۱) لاحظ اللمع » ص ٩٤-۹۳‏ . 

(۲) شرح المقاصد » ج ١ءص‏ ۲:۰ . وشرح القوشجى » ص ۳۹۲ . 

۳) شرح المواقف . ج 5 ۰ ص ۱۵ . 
وقد جاء الاستاذ دام حفظه بجميع ما تصورته الأشاعرة من البراهين العقلية في كتابه « الملل 
والنحل » فلاحظ ج ۲ » ص ۱۹۳-۱۷۲ . 


۳1۲ 


نعم » القول بالتقارن ونفي التقدم لا يختص بالشيخ الأشعري 
وتلامذته » بل وافقهم عليه بعض المعتزلة » کالنجار » ومحمد بن عیسی © 
وابن الراوندي » وغیرهم) . 

وقد اتفقت كلمة الجميع على OF‏ قدرة اله تعالی متقدمة على الفعل . 
وذلك Last‏ معلوم حسب آصولنا؛ OF‏ القدرة في غیره سبحانه عين القوة 
والامکان . وفي الواجب تعالی عين الفعلية والوجوب » ly‏ وجوده بالذات + 
وکل dire‏ من صفاته » بالفعل ليس فیها قوة ولا إمكان ولا استعداد . 

وقد أسهب صدر المتألهين الكلام في هذا المقام في أسفاره ودفع 
بعض الإشكالات التي ترد على القول بقدم قدرته وفعلیته" . 


الاستطاعة فى أحاديث أئمة أهل البيت 

لقد تضافرت الروايات عن أئمة أهل البيت على تقدم الاستطاعة على 
الفعل . وإليك بعض ما روي عنهم في هذا الشأن : 

) روى الصدوق عن هشام بن سالم عن أبي عبدالله ( عليه السلام‎ - ١ 
لهم‎ Le فعل ولا نهاهم عن شيءحتى‎ tls قال :“ينا كلف الل ااه‎ 
إل‎ ist فلا یکون العید آحذا ولا‎ > pres الاستطاعة 3 ثم آمرهم‎ 
وقبل الأخذ والتّرك « وقبل القبض‎ ۰ ly قبل الأمر‎ Latins ستطاعة‎ YL 
۰ 202 والسط‎ 


۲ - وروى أيضاً عن أبي بصير عن أبي عبد الله قال : سمعته يقول 


- وعنده قوم یتناظرون في الأفاعيل والحرکات - فقال : «الاستطاعة قبل الفعل 


(۱) شرح المواقف Ves‏ »> ص ٩۲‏ . 
(۲) الأسفار الأربعة » ج 5 ۰ ص ۳۱۲ . 
۳( التوحید للصدوق » باب الاستطاعة » الحديث ۹ ص ۳۹۲ . 


۳۱۳ 


لم يأمر الله عز وجل Gate‏ ولا بط الا dally‏ لذلك مستطيع ٠٠۲‏ . 

کک وروی ایشا عن سفانتيو Wis‏ قال + يميت أب عبد اللا 
( عليه السلام ) يقول : «لا یکون من العَبَدٍ قبض ولا بط الا باسْتطاعَة 
BL, atl) de‏ 


٤‏ - وروی Lal‏ عن محمد بن أبي عمير عمن رواه من أصحابنا عن 
أبي عبد الله ( عليه السلام ) قال سمعته يقول : « لا یکون TE‏ فاعلا الا وهو 
Qt‏ وَقَدْ یکون مُستطيعاً غير فاعل ۰ SSG‏ فاعلا Ss (ge af‏ معه 
الإستطاعة Mu‏ وهناك روايات كثيرة أخرى مبشوثة في باب الإستطاعة من 
( التوحيد ) فلاحظها . 

ومن لطيف ما استدلٌ به أئمة أهل البيت على تقدم الإستطاعة على 
الفعل قوله سبحانه : « وله على الشاس جج SE‏ من اسْتَطَاعَ a‏ 
سبیلا 2404 ۰ فقد « سأل هشام بن الحكم الإمام الصادق عن معنى الآية 
وقال : ما يعني بذلك ؟ قال : من كان صحيحاً في بدنه » مُخلىٌ سرب » 
له زاد وراحلة )©©2 . 


و ھا 6 4 م2 ۶ ۳ ۰ 
عرض عليه الحج ولو على جمار اجذغ مقطوع الذنب فابى » فهو ممن 
بستطیع Gh‏ 


* * * 


)1( التوحيد للصدوق . الحديث ۲١‏ ۰ ص ۳۵۲ . 
(۲) المصدر السابق » الحديث ۰۲۰ ص ۳۵۲ . 
(۳) المصدر السابق . الحدیث ۰۱۳ ص ۳۵۰ . 
)٤(‏ سورة آل عمران : الاية ٩۷‏ . 

)0( التوحيد للصدوق ‏ الحديث VE‏ ۰ ص ۳۵۰ . 
)1( المصدر السابق » الحديث ۰۱۱ ص ۳۵۰ . 


۳1٤ 


الباب الثالث 


۱ لصفات الخبرية 


* الاثبات مع التكييف والتشبيه : 

* الإثبات بلا تكييف ولا تشبيه . 

* التفويض . 

»* التأويل . 

* الاجراء بالمفهوم التصديقي . 
Slate‏ واستواؤه عليه . 
۲ - وجهه سبحانه . 
۳ يده سبحانه . 


4 


دم 


الصفات الخبرية 


قسّم بعض المتكلمين صفاته سبحانه إلى ذاتية وخبرية ‏ والمراد من 
الأولى أوصافه المعروفة : من العلم والقدرة والحياة » والمراد من الثانية ما 
أثبتته ظواهر OLY‏ والأحاديث له سبحانه من العلوء والوجه » واليدين إلى 
غير ذلك ' الح ل ل 
إلى أقوال : 
الأول الإثبات مع التکییف والتشبيه 

زعمت LE, A‏ أن لله سبحانه عينين ويدين مثل الإنسان . 
قال الشهرستاني : « أما UES GEE‏ فقد أجازوا على ربهم الملامسة 
والمصافحة » وان المسلمين المخلصين يعانقونه سبحانه في الدنيا والآخرة 
إذا بلغوا في الرياضة والاجتهاد إلى de‏ الإخلاص ۲“ . 


)١(‏ الملل والنحل » ج ١‏ > ص ۱۰۵ . لاحظ بقية كلامه في هذا المجال فإنه يوقفك على مبلغ 
وعي المشبهة ! 0 


۳۱۷ 


وبما Of‏ التشبيه والتجسيم باطل بالعقل والنقل فلا نحوم حول هذه 
النظرية . 


الثاني الإثبات بلا تكييف ولا تشبيه 

Oy‏ الشيخ الاشعري ومن تبعه yA‏ هذه الصفات على الله سبحانه 
بالمعنى المتبادر منها فى العرف . لكن لأجل الفرار عن التشبيه يقولون « بلا 
تشبيه ولا تكييف » . 

يقول الأشعري في كتابه ( الإبانة ) : « إن لله سبحانه وجهاً بلا كيف 
كما قال ASG  :‏ وَجَْهُ AS‏ دُو الجلال, والاگرام ۲4 ۰ ون له يدين بلا 
کیف » كما قال : OE GIy CHEY‏ ,29 . 

وليست هذه النظرية مختصة بالاشعري ‏ فقد نقل عن أبي حنيفة أنه 
قال : « وما ذكر الله تعالى في القرآن من الوجه واليد والنفس فهو له صفات 
بلا كيف » . 

وقد نقل عن الشافعي أنه قال : « ونثبت هذه الصفات وننفي عنه 
التشبيه كما نفى عن نفسه فقال : ©« ليس كمثله شيء 2# . 

وقال ابن كثير : « نحن نسلك مسلك السلف الصالح وهو إمرارها كما 
جاءت من غير تكييف ولا تشبيه OG‏ 

وحاصل هذه النظرية Sf‏ له سبحانه هذه الحقائق لكن لا كالموجودة في 


(۱) سورة الرحمن : AS‏ ۲۷ . 

(۲) سورة ص : الآية ۷۵ . 

(۳) الابانة ¢ ص VA‏ 

(5) لاحظ .فيما نقلناه عن أبي حنيفة والشافعي وابن کثیر « علاقة الاثبات والتفویض » ۰ 
ص ٤٩ - ٤٦‏ . 


۳1۸ 


البشر . فله dy‏ وعينٌ » لا كأيدينا وأعيننا وبذلك توفقوا على حسب زعمهم - 
في الجمع بين ظواهر النصوص ومقتضى التنزيه . 


تحليل هذه النظرية 

ی ا و دی 
وليس حد آغرف به منه > يقول سبحانه : $ > bei ele‏ م الله Me‏ . كما 
et ee‏ 0 
ظاهره من دون قرينة قطعية تستوجب ذلك . فان قول المؤولة - الذ 
Osh‏ ظؤاهر الكتاب والسنة بححة آن ظواهرها لا توافق العقل ‏ مردود » إذ 
لا يوجد في الكتاب والسنة الصحيحة ما يخالف العقل » وإن ما يتصورونه 
ظاهراً ويجعلونه مخالفاً للعقل ليس ظاهر الكتاب المتبادر منه » وإنما 
يتخيلونه ظاهرا كما سيبين . 


ثم إن ما جاء به الأشاعرة في هذه النظرية وقولهم بان يدأ حقيقة بلا 
کیف ‏ مثلا - لا يرجع إلى معنى صحيح . وذلك Of‏ العقيدة الإسلامية تتسم 
بالدقة والحصافة . وفي الوقت نفسه بالسلامة من التعقيد والإبهام » وتبدو 
جلية مطابقة للفطرة والعقل السليم . وعلى ذلك فإبرازها بصورة التشبيه 
والتجسيم المأثور من اليهودية والنصرانية » كما في النظرية الأولى » 
بصورة الإبهام والإلغاز كما في هذه » لا يجتمع مع موقف الإسلام والقرآن في 
عرض العقائد على المجنمع الاسلامي . فالقول Ob‏ لله يدا لا كأيدينا » أو 
وجها لا كوجوهنا » وهكذا سائر الصفات الخبرية أشبه بالألغاز . وما يلهجون 
به ویکررونه من أن هله الصفات تجري علی الله سبحانه بنفس معانیها 
لحقيقية ولکن الكيفية مجهولة » آشبه بالمهزلة . إذ لو كان إمرارها على الله 


(۱) سورة البقرة : الآية ١59‏ . 


۳۹ 


تعالی بنفس معانیها الحقيقية » لوجب أن نکون الكيفية محفوظة حتی یکون 
الاستعمال by eae‏ الواضع إنما وضع هذه الألفاظ AG. Je‏ المعاني 
التي قوامها بنفس كيفيتها.. فاستعمالها في المعاني الحقيقية وإثبات معانيها 
على الله سبحانه بلا كيفية » أشبه بكون حيوان أسداً حقيقة ولكن بلا ذنب ولا 
مخلب ولا ناب ولا ولا . 

وباختصار » قولهم SY‏ لله يدا حقيقة لكن لا كالأيدي » كلام يناقض 
ذيله صدره . فاليد الحقيقية عبارة عن العضو الذي له تلك الكيفية المعلومة » 
وحذف LAS‏ حذف لحقیفتها ولا يجتمعان . 

اضف إلى ذلك أنه لیس فی التصوص من الکتاب والسنة من هذه 
« البلكفة » ( أي بلا كيف ) عينْ ولا أثر » وانما هو شيء اخترعته الأفكار 
للتدرع به في مقام رد الخصم عن تهجمه عليهم بتهمة التجسيم ولذلك يقول 
العلامة الزمخشري : 
وَقَدُ شَبَهوهُ بخلفه وتخوفوا شنع الوزی by‏ بالبلکفة 

ليت شعري » لو كفت هذه اللفظة في دفع التجسيم والتشبيه » ۰ فلیکف 
في مجالات أخر Sb‏ قال في حقه سبحانه له جسماً لا كسائر لاجسام » 
وان له دما لا کساثر الدماء ولحماً لا کساثر اللحوم . حتی إن بعض 


المتجرئين من المشبهة قال 3 : « إثما استحييت ¢ عن إثبات الفرج واللحية 6 
واعفوني عنهما واسألوا عما وراء ذلك ۲۲۲ . 


ويلك شين أن عقيدة الأشعري في باب الصفات الخبرية لا تخرج 2 
عن إطار أحد الأمرين التاليين : 


(۱) الملل والنحل ج ۱ > ص ۱۰۵ . 


۳۳۰ 


© 


١‏ - التجسيم والتشبيه - لو أجريت هذه الصفات على الله سبحاننه 
بمعانيها المعهودة في الأذهان ومع حفظ حقيقتها . 

۲ - التعقيد والغموض - لو أجريت على الله سبحانه بمعانيها المتبادرة 
من دون تفسير وتوضيح . فالقوم بين مُشْبّه ومعقد » بين مجسم وملقلق 
باللسان . : 

وفي الختام نقول إِنَّ نظرية « الاثبات بلا تكييف » ون كانت رائجة في 
عصر الأشعري وقبله وبعده ‏ ولکنها همجرت بعد ذلك إلى OF‏ جاء ابن تيميّة 
الحرانی فجددها وأثارها وأسماها مذهب السلف . وجعل مذهبهم بين 


التعطیل والتشبیه . قال في جملة کلام له : « فلا یمثلون صفات الله تعالی 


بصفات خلقه ولا ینفون عنه ما وصف به نفسه أو وصفه به رسوله فیعطلوا 
آسماءه الحسنی وصفاته العلیا ‏ إلى OF‏ قال : ولم يقل أحد من سلف الامة ولا 
من الصحابة والتابعین إن الله لیس في السماء » ولا إنه لیس على العرش ؛ 
ولا إنه في كل مکان » ولا Sf‏ جمیم الأمكنة بالنسبة إليه سواء » SLY)‏ داخل 
العالم ولا خارجه » ولا متصل ولا منفصل . ولا إِنّه لا تجوز الاشارة الحسيّة 
إليه بالأصابع ونحوها »( . 

وعلی ذلك قال ابو زهرة : دنرز اند تمه آن غذهت الجلك اف اقا 
كل ما جاء في OLD!‏ من فوقية وتحتية . واستواء على العرش . ووجه ء 
ويد » ومحبة وبغض » وما جاء في السنة من ذلك أيضاً من غير تأویل » 
وبالظاهر الحرفي . فهل هذا هو مذهب السلف حقاً ؟ ونقول في الاجابة عن 
ذلك : لقد سبقه بهذا الحنابلة في القرن الرابع الهجري كما بیناه ‏ وادعوا 
of‏ ذلك مذهب السلف » وناقشهم العلماء في ذلك الوقت وأثبتوا أنه يؤدي إلى 
التشبیه والجسمية لا محالة » فكيف لا يؤدي إليهما والاشارة الحسية إليه جائزة ۱ 


۳۱ 


ولذا تصدّى لهم الإمام الفقيه الحنبلي الخطيب إبن الجوزي . ونفى أن یکون ذلك 
مذهب السلف Oe‏ . 

إن لابن الجوزي كلاماً مبسوطاً في نقد هذه النظرية وقد هاجم أحد الحنابلة 
المروجين لها آعني القاضي أبا يَعْلَى الفقيه الحنبلي المشهور المتوفي سنة 
۷ هاء حيث قال : «لقد SLE‏ آبو يَعْلَى الحتابلة شيئاً لا يغسله ماء 
البحار » . ولأجل ذلك استتر هذا المذهب حتى أعلنه ابن تيميّة بجرأة خاصة 
له . 

ثم إن آبا زهرة المعاصر انتقل إلى ما ذكرناه في نقد تلك النظرية وقال : 

« ولنا أن ننظر نظرة أخرى وهي من الناحية اللغوية . لقد قال سبحانه : 
> يد الله فوق أيديهم ) . وقال : « كل شيء هالك الا وجهه > . أهذه 
العبارات يفهم منها تلك المعاني الحسية ؟ أم أنها تفهم منها أمور أخرى تليق 
بذات الله تعالى ؟ فيصح أن تفسر اليد بالقوة ( كناية أو استعارة عنها ) ويصح 
أن اشر AB each‏ 

ويصح أن يفسّر النزول إلى السماء الدنيا بمعنى قرب حسابه » وقربه 
سبحانه وتعالى من العباد . وان اللغة تتسع لهذه التفسیرات. والألفاظ تقبل 
هذه المعاني . وهو أولى بلا شك من تفسيرها بمعانيها الظاهرة الحرفية » 
والجهل بكيفياتها . كقولهم : « إن لله يدا ولكن لا نعرفها» ۰ « ولله نزولاً 
لكن ليس کنزولنا » الخ . . . of‏ هذه إحالات على مجهولات ‏ لا نفهم 
مؤداها » ولا غاياتها . بينما لو فسّرناها بمعان تقبلها اللغة ولیست غريبة عنها 
لوصلنا إلى آمور قريبة فيها تنزيه وليس فيها تجهيل ٠٠۲‏ . 

ثم dy‏ للغزالي كلاماً متيناً في نقد هذه النظرية نأتي بخلاصته . يقول : 


. ۲۱۸ ص‎ > Yee تاريخ المذاهب الإسلامية‎ )١( 
. ۲۲۰-۲۱۹ المصدر نفسه . ص‎ (1) 


۳۳ 


« إِنَّ هذه الألفاظ التي تجري في العبارات القرآنية والأحاديث النبوية 
لها ole‏ ظاهرة ‏ وهي الحسية التي نراها . وهي Ubu‏ على الله تعالی » 
ومعان أخرى مجازية مشهورة يعرفها العربي من غير تأويل ولا محاولة ae‏ 
فإذا سمع اليد في قوله ( صلی الله عليه وآله ) « Of‏ الله خم آدم بيده » و« إِنْ قلب 
المؤمن بين إصبعين من أصابع الرحمن » » فينبغي Sf‏ يعلم Sf‏ هذه الألفاظ تطلق 
على معنيين : آحدهما - وهو الوضع الأصلي ‏ وهو عضو مركب من لحم وعظم 
وعصب . وقد يستعار هذا اللفظ أعني اليد لمعنى اخر ليس هذا المعنى بجسم 
Shel‏ . كمايقال : « البلدة في يد الأمير » » فن ذلك مفهوم ون كان الأمير مقطوع 
اليد . فعلى العامي وغير العامي أنيتحقق i glad‏ أن الرسوللم يرد بذلك جسماً 
و به فإنّخطربباله ناه جسم مركب من أعضاء « فهوعابد 

. فإن كل جسم مخلوق » وعبادة المخلوق كُفْر » وعبادة الصنم كانت كفراً » 
MY, Bs ۳‏ 


ولقد آحسن الغزالي حيث جعل تفسیر اليد في مثل قوله سبحانه : 
a >‏ فوق أيديهم » بالقدرة » معنی للآية من غیرتأویل » وتوضيحاً لهامن دون 
محاولة تفسیرها . وهذا ما سنرکز عليه بعد البحث عن عقيدة المؤوّلة ونقول إن 
الواجب اتباع ظاهر الآية والسنة بلا انحراف عنه سواء آکان موافقاً لمعانیها الحرفية 
والإإفرادية أم لا . وهذه هى المزلقة الکبری للحنابلة ونفس الإمام الأشعري 2 
فزعموا أن الواجب اتباع git‏ الحرفية سواء أكانت موافقة للظاهر أم لا. 


وقد ذهب جمع من الأشاعرة وغيرهم إلى إجراء هذه الصفات على الله 
سبحانه مع تفويض المراد منها إليه . 
)١(‏ الجاء العوام 7 


۳۲۳ 


قال الشهرستاني : 1 

« إن جماعة كثيرة من السلف يث يثبتون صفات خبرية مثل اليدين والوجه ولا 
يؤولون ذلك » إلا أنهم يقولون نا لا نعرف معنى اللفظ الوارد فيه » مثل قوله : 
« الرّحْمِنُعَلى العَرْش اسْتَوىَ 4 » ومثل قوله : « GASES‏ . ولسنا 
مكلفين بمعرفة تفسير هذه الآيات » بل التكليف قد ورد بالإعتقاد بأنه لا شريك له » 
وذلك قد آثبتناه »202 . 


وإليه جنح الرازي وقال : 
« هذه المتشابهات يجب القطع ob‏ ان الله منها شيء غير ظواهرها » 
كما يجب تفويض معناها إلى الله تعالى ولا يجوز الخوض في تفسيرها OO‏ 


تحليل نظرية التفويض 

Oy‏ التفويض شعار من لا يريد أن يقتحم الأبحاث الخطيرة » ويرى أنه 
يكفيه في النجاة قول رسول الله ( صلى الله عليه Cally‏ : « ین الإسلام على . 
خمس : شهادة of‏ لا إله إلا الله وان ا رن الله وإقام الصلاة وإيتاء 
الزكاة والحج وصوم رمضان ¢ 5 

ولانه یری Sf‏ مس اه الذي ربما ينتهي به إمّا إلى 
التشبيه والتجسيم الباطلين أ و إلى التعقيد والإبهام اللّذِيْن لا يجتمعان مع سِمَّة 
سهولة العقيدة . 


ولكنٌ Jal‏ الاثبات - أعني أصحاب النظريتين السابقتین - عابوا على 
نظرية التفويض Ob‏ غاية تلك النظرية مجرد الإيمان بالفاظ القرآن والحديث 


(۱) الملل والتحل ۱۳۰ > ص ٩۳٩۲‏ بتلخيص . 
(۲) أساس التقدیس » ص ۲۲۳ . 


۳۳ 


من غير فقه ولا فهم لمراد الله ورسوله منها OB.‏ الإيمان بالألفاظ وتفويض 
2 2 3 

معانيها إلى الله سبحانه بمنزلة القول Ob‏ الله تعالى خاطبنا عبثا » لانه خاطبنا بما لا 

نفهم ‏ والله يقول : « وما LOST‏ من سول إلا بلسان قومه Sad‏ هم 4 . 


آقول : إن لأهل التفويض عذراًواضحاًفي هذا المجال . فانهم یتصورن أن 
الآيات المشتملة على الصفات الخبرية ۰ من الآيات المتشابهة » وقد نهی سبحانه 
عن ابتغاء تأويلها وأمر عباده بالإيمان بها . فقال سبحانه : « AIL‏ في فلوبهم 
al a GL Ub ASS‏ وابتغاءتاویله وا يَعْلَمُ LG‏ إلا الله 
وَالراسِحُونَ في الملم يَقُولُونَ آمَنا په کل من عند ISG US‏ إل أونُوا 
لباب MG‏ . فلا عتب عليهم إذا أعرضوا عن تفسيرها وفوضوا معانيها إليه 
سبحانه . نعم » الإشكال في عدم کون هذه الآيات من الآيات المتشابهة » فان 
المفاد فيها غير متشابه إذا أمعن فيها الإنسان المتجرد عن كل رأي LS. pl‏ 
سيوافيك بيانه . 


والعجب of‏ ما عابوا به أصحاب التفويض وارد عليهم أيضاً . SB‏ إثبات 
الصفات الخبرية بمعانيها الحرفية التي تتبادرعند إيرادهامفردة » مع حفظ التنزيه » 
تجعلها ألفاظاً بلامعان واضحة . لأنَّ الكيفية المتبادرةمن هذه الصفات هي المقومة 
لمَعّانيها فإثبات مفاهيمها الحرفية مع CLO‏ كيفياتها أشبه بإثبات الشيء في عين 
سلبه . فعندئذ تنقلب OLY!‏ البيّنات الدّالة على أشرف المعاني وأجلّها إلى 
آیات عبن مقهوينة ولا ae‏ وكان الله تعالى خاطبهم وهم اليو لا يعلمون 
من الکتاب الا أماني . 


(۱) سورة إبراهيم : الآية5 . الفتوحات المكية » ج ٤‏ » ص ٩۲۸‏ . وتبعه ابن تيمية في هذا النقد كما 
نقله في علاقة الإثبات والتفویض » ص ۲۰ . 
(۲) سورة آل عمران : الاية ۷ . 


Yo 


الرابع - التأويل 

إن المعتزلة هم المشهورون بهذه سس اليد بالنعمة و 
القدرت والاستواء بالاستیلاء وإظهار القدرة 1 وسيظهر حة حقيقة التأويل في هذه 
الآية عندما نورد عبارات تفسیر ( الکشاف ) الذي ألف على نمط اعتزالي . 


ويلاحظ عليهم . ay‏ تأويل نصوص الآيات وظواهرها مع قطع النظر 
عن مورد الصفات الخبرية » ليس بأقل خطراً من نظرية الإثبات » إذ ريما 
ينتهي التأويل إلى الإلحاد وإنكار الشریعة) . 

وما و قول من يقول : df)‏ ظاهر القرآن يخالف العقل الصحيح ‘ 
فيجب ترك النقل لأجل صريح العقل » . 

أويقول : « التمسك في أصول العقائد بمجرد ظواهر الكتاب والسئة من غير 
بصيرة » rol ye‏ الضلالة » فقالوا بالتشبيه والتجسيم والجهة عملا بظاهر قوله : 
EN)‏ على BAN‏ اوق OG‏ 

وذلك لأنه لا يوجد آية في الكتاب العزيز يخالف ظاهرها صريح 
العقل فان نا (al dpe‏ الس Jali,‏ پل AM‏ ظاهرة في غير ما 
تصوروه » وانما خلطوا الظاهر الحرفي بالظاهر الجملي . Sb‏ اليد مفردة 
ظاهرة ذ في العضو الخاص ولیست کذلك فيما إذا حفت بها القرائن وجعلتها 
قاد فى مش آغبر . Ob‏ قول القائل في مدح | إلسانةإنه « باسط الید » » أو 
في ذمه oh‏ « قابض اليد » ا ظاهرا في اليد العضوية الي آسمیناها 
بالمعنى الحرفي بل ظاهر في البذل والعطاء أو في البخل والإقتار وربما یکون. 
مقطوع اليد. وحمل الجملة على غير ذلك المعنى. حمل على غير ظاهرها. 


)1( قد استوفی الشيخ الأستاذ دام ظله الكلام في أقسام التأويل في مقدمة ال-زء الخامس من موسوعته 
القرانية « مفاهيم القرآن » ص ٠١-١۲‏ . 
(۲) شرح آم البراهين » ص ۸۲ - كما في علاقة الإثبات والتفويض » ص 1۷ . 


۳۹ 


وعلى ذلك يجب ملاحظة كلام المؤولة » فان كان تأويلُهم على غرارماتقدم 
منا » ( تمییز الظاهر الجمّلي عن الظاهر الإفرادي ) › فهؤلاء ليسوابمؤولة . بل‌هم 
مقتفون لظاهر الکتاب والسنة » ولا يصح تسمية تفسیر الکتاب العزیز - على 
ضوء القرائن الموجودة فيه تأویلا » وانما هو اتباع للنصوص والظواهر . 
OI,‏ كان تأویلهم باختراع معان للایات من دون أن تکون في OLY‏ قرائن 
متصلة دالة عليها » فهم المولة حقاً » ولیس التأویل باقل خطراً من الاثبات 
المنتهي إما إلى التجسیم أو إلى التعقید والابهام . 

وباختصار » Of‏ الذي يجب الترکیز عليه هو Of‏ الكلية ( لزوم الاخذ 
بالكتاب والسنة ) » أمرٌ مسلم فيجب على الكل اتباع الذكر الحكيم من دون أي 
تحوير و تد. يف > ومن دون أي تصرف وتاويل . إنما الكلام في الصغرى . أي 
تشخيص الظاهر عن غيره إذ به ترتفع جميع التوالي الفاسدة . 


ولوأ نَّ قادة الطوائف الإسلامية وأصحاب الفكر منهم نبذوا الآراء المسبقة 


والافکار الموروثة ‘ ورک ا ي الظاهر من غيره » حسب 
المقاييس الصحيحة . لارتفع ال الناس ونقاشهم حول الصفات 2 الذي دار 
عبر مثات السنين » والذي لم يكن WRG‏ من SEL‏ على الحق . 


* * * 
الخامس - الإجراء بالمفهوم التصديقي 


وحقيقة هذه ail ae‏ يجب الإمعان eee a‏ الآية oe‏ ومفادها 
دون إثبات لا لحرن لتو 


توضيحه : OL‏ للمفردات حكماً وظهوراً عند الإفراد » وللجمل المركبة من 


۳۳۷ 


المفردات ظهوراً آخر . وقد يتحد الظهوران وقد يتخالفان . فلاشك أنك إذا قلت 
db . » Lat‏ يتبادر منه الحيوان المفترس . كما أنك إذا قلت « رأیت اسدآفي 
الغابة » یتنادر من الجملة نفس ما تبادر من المفرد . 

وأما إذا قلت « رأيت أسداً يرمي » OB‏ المبتادر من الأسد في كلامك غير 
المتبادرمنه حرفيا وانفرادا وهوالحيوان المفترس بل يكون حمله عليه . حملاعلى 
خلاف الظاهر . وأما حمله وتفسيره بالبطل الرامي عند القتال فهو تفسير للجملة 
بظاهرها من دون تصرف وتأویل ۱ 
نی dt‏ لد اظفار؛ كم تلم 


فلايشك في أنَّ المرادمن ال سد هوالبطل المقدام المقتحم لجبهات القتال 
اد ماه وش الروت متام فتاه مقر بر میت لار 

لا يتردد فى نفسه SL‏ المراد هو الانسان المتظاهر بالشجاعة آمام 
الضعفاء , الخائف المُذبر عند لقاء الابطال . فلا يصح لنا أن نتهم من یفسر 
البیتین بالانسان الشجاع أو المتظاهر به » بأنه من المؤولة . بل هومن 
المثبتین للمعنی من دون تأویل ولا تحوير . 

فالواجب علینا هو الوقوف على المفاد التصديقي واثباته لله سبحانه لا 
الجمود علی المعنی الحرفي التصوري ‏ واثباته أو نفيه عن الله سبحانه . ولو 
a‏ القوم بحثوا عن مناه الایات ‏ مجرذین عن الآراء المسبقة » لوقفوا على 
الظاهر التصديقي واثبتوه لله سبحانه من دون أن يكون هناك وصمة تأويل 
وتصرف أو مغبة تجسيم وتشبيه . 

ولاجل إراءة نموذج من هذا النمط من البحث نركز على موارد مما وقع 


۳۳/۸ 


في مجال النقاش بين المثبتين والمژولین . حتى يتضح OF‏ الإثبات بالمعنی 
الذي يتبناه المثبتون » والتأويل والتصرف على النحو الذي ارتكبه المژولون » 
غير صحیح ولا تام ؛ بل هناك اثبات مجرد عن التجسیم vis‏ بهام والتأویل ۱ 


۳۳۹ 


۱ -عرشه سبحانه واستواق عليه 


إن wails‏ کر عقوا Abs Te‏ برقن جا هذا الف 
ا ور عسي ماسو سي 

+ كمااورة لف و حرش مره و حد9 + والكل راجع إلى عرشه سبحانه إلا 
ae‏ فوله hrm‏ : « واویت من کل شَيْءٍ ولها عرش 
عَظيْم4'' . وقوله سبحانه ap:‏ َوه all Je‏ 4 كما ورد الاستواء اثنى 
عسرامرة وهي - ما عدا ثلاث آیات - راجعة إل استوائه سبحانه عل العرش 


وقد ادعى أهل الحديث وتبعهم الأشعري أنَّ الآيات ظاهرة في أ له سبحانه 
و وأنه مستو عليه ۰ را الك یل . وقد أخذ المشبهة بما ادعاه أهل 
ریت من الا هحون القول بكرن الکیف مجهولاً . 

وقد آثارت هذه المسألة في الأوساط الاسلامية ضجیجاً وعجیجاً بالغين 
بين الصّفاتية والمؤولة . ونحن نقول » لو أن الباحئین أمعنوا النْظر في هذه 
الآيات مجردين عن كل ما يحملونه من العقائد الموروثة » لوقفوا على 


٠٠١ سورة ة النمل : الآية ۳ . (۲)سورة يوسف : الآية‎ )١( 


۳۳۱ 


مفادها » وأنها لا تهدف إلى ما عليه الصفاتية من أن له سبحانه عرشاً وسريراً 
ذا قوائم » موضوعاً على السماء . والله جالس عليه » والكيف اما معلوم أو 
مجهول . ولا على ما عليه المؤولة من تأويل لته ل MAN Rl‏ 
حملها على خلاف ظاهرها » بل القرائن الموجودة في بعض هذه الایات 
تضفي على الآية ظهوراً في المعنى المراد من دون مس بكرامة التنزيه ولا 
َعَم وتَعَمّل في التاویل » فالآيات لا تحتاج إلى التأویل أي حملها على معانٍ 
ليست الآيات ظاهرة فيها . 

لا شك Sf‏ العرش بمعناه الحرفي معلوم لكل أحد بلا شبهة . 

قال ابن فارس : « عرش : العين والراء والشين أصل صحيح واحد » 
يدل على ارتفاع في شيء مبني » ثم يستعار في غير ذلك . من ذلك العرش » 
قال الخليل العرش : سرير المَلِك . وهذا صحيح » قال الله تعالى : 
« ورف ٠ AN le ool‏ . ثم استعير ذلك » فقيل لأمر الرجل وقوامه : 
عرش . وإذا زال عنه قيل : ثل عرشه . قال زهير : 
US 135‏ الأحلاف قَذ ثلّ عَرْشَّها CH bu,‏ بأقدامها النغل ٠٠١‏ 


كما Sf‏ الاستواء معلوم لغة فاه التمكن والاستیلاء التام . قال CHD‏ 
في eee‏ : «واستوی يقال على وجهين : أحدهما يسند إليه فاعلان 
فصاعدا . نحو : استوى زيد وعمرو في Ids‏ « أي تساویا . وقال تعالی : 
اون نڌ اه » . والثاني أن يقال لاعتدال الشيء في ذاته نو : 
opti sd >‏ 4 ۰ فإذا استویت أنت 4 .3 لِنَسْتوُوا على ظَهُورٍه ۰4 
D‏ فاستوی علی سوقه 4 . ومتی SIE‏ « على » اقتضى معنی الاستیلاء کقوله : 
« الرخمن عَلَى العرش استری, ٩۳:6‏ . 


)1( معجم مقاييس اللغة ج من 55 . 
(۲) مفردات الراغب » مأدة « سوا » 


rry 


والذي تركو ade‏ هو OF‏ الاستواء فی الأية لیس ظاهاً فى معنی 
الجلوس والإعتماد على الشيء ٠‏ بل المراد هو الاستيلاء والتمكن التام ‘ 
كناية عن سعة قدرته وتدبيره . وقد استعمل الإستيلاء بهذا المعنى في غير 
واحد من أبيات الشعر . قال الأخطل يمدح بشراً آخا عبد الملك بن مروان 
حين ولي إمرة العراق : 


ثم استوی بشر على hl‏ من غير سیف ودم مهرای( 
وقال آخر : 
Lyle LG‏ واستوینا ع علیهم ترکناهم صرعی لنسر وکاسر 


إل المقصود هو استیلاء بشر على العراق وقوم القائل في الببت الثاني 
على العدو . ولیس العلوها هنا علواً حسياً بل معنوياً . 

إذا عرفت ذلك فنقول » لو آخذنا بالمعنی الحرفي للعرش ‏ كما هو 
المتبادر من قوله سبحانه : « ly‏ عرش as‏ ۲۱4 ۰ فيجب أن نقول إن لله 
سبحانه عرشا » کعروش الملوك والسلاطین . وعند ذلك یتمحض المراد من 
استوائه عليه بالجلوس عليه متمکناً . 

وآما لو نبذنا همذا المعنی » وقلنا بان المراد من الظاهر هو الظهور 
التصديقي . وهو المتبادر من مجموع الآية بعد الإمعان في القرائن الحافة 
بتلك الجملة . یکون المراد من الآية هو الكناية عن استیلائه على ملكه في 
الدنیا والآخرة وتدبیره من دون استعانة بأحد . 


GL,‏ الواردة فى كتين من ASW OLY‏ عن استوائه غلى العرش تذل 


)1( البداية والنهاية Ves‏ > ص ۷ . 


(۲) سورة النمل : الآية ۲۳ . 


۳۳۳ 


على ST‏ المراد هو الثاني دون الأول وتثبت Sb‏ المقصود بیان قيامه بتدبير الأمر قياماً 
فيط عل كل ماك ركز وان ماه كاهو تقال فهو ال اجا 

وقد إستعان ‏ لتبيين سعة تدبيره الذي لا يقف على حقيقته أحد - 
ارال الجر وه تدیر Sle‏ والسلاطين ملكهم متکئین على 
عروشهم والوزراء محيطون بهم . غير أن تدبيرهم تدبير تشريعي وتقنيني 
وتدبيره سبحانه تدبير تكوينيٌ : 

ويدل على أنَّ المراد هو ذلك أمران : 

الأمر الأول : إن سبحانه قد أتى بذكر التدبير في كثير من الآيات بعد 
ذکر استوائه على العرش . فذکر لفظ التدبیر تارة » ومصداقه وحقيقته آخری . 
اما چاه لین تین بافطه »> فقوله سبحانه : 

أ-8 Of‏ ری ُم الله الذي نوات والازض في تة AD‏ اسْتوَى 
عَلَى العرش 5 پذیر Py‏ > مامن‌شفیع الا من بعد اذنه « کم الله ربكم فاغبدوه 
فلا 09/55 204 . 

9 .> ال الني رح اسّموات پر عَم MIF‏ نع اشتوی PAI‏ 
وَسَخْرَ eel‏ والقمر کل : يجري لأجلٍ ace‏ درالم Lal‏ الآيات pS‏ 
بلقاء Ag‏ توقنون ۹ . 


ج - - « الله اي GLE‏ السّموات وَالأرْضَ وا هم في نة يام ثم 
اشتوی عَلَى SIG A‏ من دُونهِ من لیر ولا شَفِيع أفلا 69,555 * 
pe‏ ا ON‏ الا إلى wy‏ 0# . 


(۱) سورة يونس ay:‏ ۳ . 
(۲) سورة الرعد : الآية ۲ . 
(۳) سورة السجدة : ٤ OLY‏ - ۵ 


۳۳ 


نفي الآية الأولى SY‏ سبحانه التدبير على قوله : ED‏ اسْتَوَى على 
عرش » ليكون المعنى « استوى على عرش التدبير » . كما أنه في الآية 
الثانية بعد ما يذكر قسماً من التدبير وهو تسخير الشمس والقمر يُعطي ضابطة 
Us‏ لأمر التدبير ويقول Gils  :‏ الأمْرَ 4 . وعلى غرار الآية الأولى » الآية 
الثالثة . 

a anne i 2 eek a‏ درك سيك فل كر 

نه : ون ریک لله الذي Apt GE‏ والأرْض في Te‏ ثم 

ا يغبي الیل التهار یله خی امس ly‏ والنجوم 
Ne‏ ار اده ا Se‏ ی هار 

فقوله : ¥ یف otis‏ الليل النهار 4 الآية إشارة إلى حقيقة ادير وبيان 
نماذج منه » ثم oly at‏ ضابطة كلية وقال : « ألا لَهُ الخَلْقُ والأمْرٌ 4 . 
أي إليه يرجع الخلق والإيجاد وأمر التدبير . 

وقس‌علی هاتين الطائفتين سائر الآيات . ففي الكل إلماع إلى LL ll‏ 
بلفظه أويييان مصاديقه ag ag fie‏ و 


ع و ی 


نيأ ge‏ طون امخض بتكم خاي ۹ 0 
عرش التدبيروإدارة شؤون الملك یوم لامك إلاملكه . قالتعالى : « MW ed‏ 
لیم al‏ الواجد هار 6( . 

وقال سبحانه : SD‏ الملك یوم ينفخ في الصور 0“ . 
(۱) سورة الأعراف : الاية Of‏ 
(۲) سورة-الحاقة : OLY‏ ۱۸-۱۳ . 


(۳) سورة: غافر : الاية ۱5 . 
(:) سورة الانعام : الاية ۷۳ . 


ro 


فهذه الآيات تعبر عن معنى واحد وهو تصوير سيطرة حكمه تعالى في 
ذلك الیوم الرهیب . قال سبحانه : « ألا له الحکم وهو اشرع الحاسبین OF‏ 
وقال سبحانه : « هنالك الولابة لله الحق هو خیر واباً وَخَيْرٌ as‏ 04 . 


فالمتدبر في هذه الآيات يقف على آنها تهدف إلى حقيقة واحدة وهي 
St‏ خلق السموات والارض » لم یعجژه عن إدارة الأمور وتدبیرها » وأما 
جلوسه على العرش بمعناه الحرفي فليس بمراد قطعاً . 

الأمر الثاني : إنه قد جاء لفظ الإستواء على العرش في سبع ايات 
مقترناً بذكر فعل من أفعاله وهو رفع السموات بغير عمد » أو خلق السّموات 
والارض وما بينهما في ستة أيام أومايشبه ذلك . فإنَّذاك قرينة على أن المرادمنه‌لیس 
هوالإستواء المكاني . بل الإستيلاء والسیطرة على العالم كله . فکما لاشريك له 
في الخلق والإيجاد » لاشريك له أيضاً في الملك والسلطة dy‏ ذلك يحصر 
التدبیر بنفسه » LS‏ یحصر الخلق بهاویقول : « لا لالح وال مر ار ارت 
لعَالَمِينَ OG‏ 

فالجمود على ظهور المفردات وترك Sel‏ التي ؛ ابتداع مفض, إلى 
صريح الكفر . حتى أنَّ من فسّر قوله سبحانه : STD‏ کمثله toh‏ 4 بان 
لله لا . وليس کمثله مثل ۰ وقع في مغبة الشرك وحبائله . 

والإستناد إلى الأحاديث التي يرويها ابن خزيمة ومن تبعه » استناد إلى 
أمور جذورها من اليهود والتصاری . وقد عرّف الرازي ابن خزيمة وكتابه 
المعروف ب ١‏ التوحيد » بقوله : « واعلم أن محمد بن اسحاق ابن خزيمة 
(۱) سورة الأنعام : الآية 1۲ . 
)1( سورة الکهف : الاية ٤٤‏ . 


(۲) سورة الاعراف : الاية 4ه . 
)٤(‏ سورة الشوری : الآية ۱۱ . 


۳۳ 


أورد استدلال أصحابنا بهذه الآية « ليس کمثله شَيْءٌ 4 في الكتاب الذي سماه 
ب « التوحيد » . وهوفي الحقيقة كتاب الشرك . واعترض عليها . وأنا آذکرحاصل 
كلامه بعد حذف التطويلات GY‏ كان رجلا مضطرب الكلام » قليل الفهم ‏ 
ناقص العقل 9 : 


ولأجل ما في التشبيه والتجسیم ۰ والقول بالقدر والجبر » من مفاسد لا 
تحصى . قال الدكتور أحمد أمين : 


« وفي رأبي لوسادت تعاليم المعتزلة إلى اليوم لكان للمسلمين موقف اخرفي 
التاريخ غير موقفهم الحالي » وقد اعجزهم التسليم وشلهم الجبر وقعد بهم 
التواکل ¢ . 


آقول : وفي رأيي » لو سادت الحرية الفكرية على المسلمین ‏ وتجرد 
المسلمون کل sh‏ سابق ورثوه من أهل الحدیث ‏ ونظروا إلى الکتاب العزیز 
وتمسکوا بالسنة الصحيحة المروية عن النبي ( صلی الله عليه وآله ) عن طریق أهل 
بيته ر علیهم السلام ) الذين عرفهم الرسول في الحديث المتواتر ( حديث 
الثقلين ) لكان للمسلمین موقف آخر في التاریخ غير موقفهم الحالي . 


هذا » وعلی ضوء‌ما قررنامن الضابطة والمیزان » تقدرعلی تفسیرماوردفي 
التنزيل من الوجه والعین والیدین والجنب والإتيان والفوقية وما یشابهها » دون أن 
تمس كرامة التنزیه » ومن دون أنْ تخرج عن ظواهر الآيات بالتأویلات الباردة غير 
الصحيحة . وال جراء » على النمط التصديقي . لا المعنی الحرفي التصوري . 


* * * 


)1( تفسير الامام الرازي » ج ۲۷ ۰ ص ۱۵۰ . 
(۲) ضحى الاسلام ءج ۳ ص ۷ . 


۲ - وجهه سبحانه 


قد عرفت أنَّ الإمام الاشعري قال في کتابه ( الإبانة ) : « بان لله وجهاً بلا 
كيف كما قال : « ويَبْقَى وَجْهُ HG‏ دُوالجَلال والاکرام ۲4 . وهويريد بذلك 
إثبات الوجه لله سبحانه بمعناه الحرفي ولكن فراراً عن التشبيه يذيله بالبلكفة ويقول 
« بلاكيف » . 

Ip aly‏ يعتقدون بلزوم التأويل في الآية ويقولون تأويلها الذات » ولکن ما 
قالت به المؤولّة وان كان صحيحاً نتيجة » لا أن الآية لاتحتاج إلى التأویل ‏ وإنما 
تحتاج إليه لوفرضنا أنَّ الوجه ظاهر في العضوالخاص labo sul.‏ بشي 
القرينة التي سنذكرها -في ذات الشي ء وشخصه 5 فلا تحتاج إليه » ويكون الظاهر 
المتبادر هو المتبع ; 

والدليل عليه هو أن الوجه»كما يأتي بمعنى العضو الخاص ‏ يأتي بمعنى 
الذات . قال ابن فارس : « ربما عبر عن الذات بالوجه قال : 
اتر الله دبا لتا ةد رت العباد ]3 الوجه العمل . 


(۱) سورة: الرحمن : الآية ۲۷ . 
(۲) المقاييس » ج ٩‏ . ص ۸۸ مادة « وجه » 


۳۳۹ 


ولعل وجه التعبير عن الذات بالوجه » أن وجه الانسان أووجه كل شيء تمام 

حقيقته عند الناظر » ولأجل ذلك ]13 رای شخص وجه إنسان آخریقول رأيته » als‏ 

رأى الذات كلها . وعلی ذلك فيحتاج حمل اللفظ على واحدمن المعنیین الرائجین 
إلى قرينة » لان المعنى الثاني بلغ بكثرة الإستعمال إلى حد الحقيقة . 


والقرينة تعين المعنى الثاني » حيث وصف الوجه بقوله : « دو Se‏ 
SV‏ 4 ومن المعلوم نها من صفات الرب » أي ذاته سبحانه » لامن صفات 
الوجه » أعنني الجزء من الكل . ولو كان الوجه هنا بمعنى العضو المخصوص ٠‏ 
لوجب أن يجعل « الجلال والاكرام » » وصفاً DU‏ ( المضاف إليه ) » ويقول 
«ذي الجلال والاكرام » . 

ولأجل ذلك نرى أنه سبحانه جعله وصفاً للمضاف إليه ( الرب ) لا 
المضاف . 7 al‏ أخرى وقال سبحانه : : « تَبَارَكَ اسم HES‏ ذي الجلال, 
والاکرام 4 » ومن المعلوم أن الإسم لیس صاحب هذا الوصف > وانما صاحبه‌هو 
نفس الرب » وسيوافيك توضیح وافر عند البحث عن کونه سبحانه لیس بجسم فى 
الصفات السلبية . 


وهناك كلمة مروية عن الرسول الأعظم وهي : « إن الله خلق ادم على 
صورته فاستدل به المشبهة على أن لله سبحانه صورة وخلق آدم على طبقها . ولكن 
القوم لورجعوا إلى أئمة أهل البيت لوقفوا على أنَّ لحدیث نقل مبتوراً « فقد روی 
الصدوق بسنده عن علي ( عليه السلام ) قال : « سمع النبیٌ رجلا يقول لرجل : 
قبح الله وجهك ووجهمن يشبهك . فقال( صلى الله علیه‌واله ) das‏ » لاتقل‌هذا 
فان الله pal GLE‏ على صورته » ۲٩‏ . 


أي على صورة هذا الرجل الذي تسبه وتسب من يشبهه وهو آدم 


. ۱۵۲ التوحيد للصدوق . الباب ۱۲ ۰ الحديث ۰۱۰ ص‎ )١( 


۳:۰ 


وروی أيضاً عن الحسين بن خالد أنه قال للرضا ( عليه السلام ) : « ياابن 
رسول الله : رن الاس يزوو ن ان رول الله قال ان الله خلق pal‏ على صورته » 
فقال : قاتلهم الله لقد حذفوا آول الحدیث : إن تفن الله مر برجلین یتسابان » 
فسمع آحدهما یقول لصاحبه : قبح الله وجهك » ووجه من يشبهك » فقال ( صلی 
الله عليه وآله ) : یاعبداش لاتقل هذا لأخيك . فإن الله عز وجل خلق آدم على 


صورته )200 . 


. ۱۵۳ ص‎ ۰ ١١ التوحيد للصدوق . الباب ۱۲ ۰ الحديث‎ )١( 


۱۳۱ 


۳ - يده سبحانه 


قال الإمام الأشعري : « إن لله سبحانه يدين بلا كيف . كما قال 
COE Gig CHE «‏ وهو يريد حمل اليد على معناها الحرفي والظهور 
الإفرادي » ولكن فراراً عن التشبيه يردفه بقوله « بلا کیف » . 

لاشك SF‏ اليد أو اليدين إذا أطلقتا مفردتين 6 يتبادر منهما العضوالخاص . 
ولكن هذا ظهوره الإفرادي . ولام إل إذاكان موافقاًلظهوره التصديقيّ . وأماإذا 
کانا متخالفین فالمتبع هو الثاني » فربمایکون ظاهراً في غير هذا » وإليك البيان : 

نينا ةاعر اف القوة : قال سبحانه  :‏ وَاذْكُرْعَبدَنَا اود ذا اليد 
هراب 4 . ولاشك آنه ليس المرادمنه العضوالخاص » بل المرادهوالقوة » 
كما يقال : « لفلان يدٌ على كذا » » أو يقال « مالي بكذا يد » قال الشاعر : 
ues‏ نما EY gt, GILG LF‏ من ye‏ يدان 


وبهذا الاعتبار شبه الدهر والريح فجعل لهما اليد » ويقال : « CAM‏ 


(۱) سورة ص : الآية ۷۵ . 
(۲) سورة ص 3 الآية ۱۷ 2 


rer 


وقال الشاعر « بيد الشمال زمامها » . لما لهما من القوة . 


۲ - وربما يكون ظاهراً في النعمة : يقال « OW‏ عندي أيادي كثيرة » أي 
فواضل وإحسان . « وله عندي يد بيضاء » أي نعمة . قال الشاعر : « فان له 
عندي LL UL‏ . فهل يصح أنْ نحمل اليد في هذين الموضعين على العضو 
الخاص ۰ ونتهم من فسرها بالقوة ذ في الموضع الأول ¢ والنعمة في الموضع 
الثاني » بالتأويل وتحريف الآيات ؟ كلا Ve‏ 


وبذلك یظهر صحة ما قلناه من أن المتبع ليس هوالظهور الافرادي بل الظهور 
التصديقي . ألاترى أنه سبحانه ينسب الخدعة والمكر والنسيان إلى نفسه سبحانه 


for se 


في آيات كثيرة منها قوله : }593555 ويَمْكُرُ ال وَاللَهُ خَيْرٌ الماكرِينَ 204 . 


والظهور الإفرادي والمعنى الحرفي لهذه اللفظة ( المكر ) هو الخدعة 6 
ون الان أن اوه وة الان لالع اسه بينما 

الظهور التصديقي يمنع من حمله على المعنی الإفرادي لا الآية ومايضاهيها 
وردت من باب المشاكلة » وهومتوفر في كلام العرب وغيرهم فايس الكل 
على المعنى الحرفي بحجة آنه يجب حمل كلام الله على ظاهره » ولیس لنا تأویله 
وتحريفه . ونحن نقول أيضاً » يجب علينا حَمْل كلام الله على ظاهره . لكن ما 
يدعونه من الظاهر ليس ظاهراً للآية وإنما هو ظاهر كلمة من الآية » والمتبع هو 
ظهورها التصديقي والجملي > وهوالقوة ف في الموضع الأول والنعمة في الموضع 
الثاني 

إذا وقفت على ماذکرنا » فيجب إمعان النظرفي قوله سبحانه : « لماخلفت 
ید م فان للمفسرين فيه آراء . 

أ اليد بمعنى القدرة . 


(۱) سورة الأنفال : الآية ۳۰ . 


YEE 


ب ‏ اليد بمعنی النعمة ۰ 


وأورد عليهما أن قدرة الله واحدة فما وجه التثنية في وله BLS ۰ Shy‏ 
Blac aca‏ لا تحصن فلماذا ثنّاها ؟ . 

اج اليدان بمعنى القدرة والنعمة » وبه يرتفع الإشكال المتقدم . 

أقول : لودلت القرائن على أن الآية ظاهرة فيما ذكر لوجب الأخذ به » لما 
عرفت من أنَّ المتبع هو الظهور التصديقي لا الإفرادي » ولكن لم تتحقق القرائن 
عندنا . 

د الحمل على المعنى اللوي لكنه كناية عن كونه سبحانه متولياً لخلقه لا 
غيره » OG‏ أكثر الأعمال التي يقوم بها ذو اليدين . فانما يباشرها بيديه » فغلب 

: 

العمل باليدين على سائر الاعمال التي تباشر بغيرهما . حتى قيل في عمل القلب 
« هومماعملت‌یداك » . ولوس انسان انسانا آحروجزي بعمله . يقالله : « هذا 
ماقم يداك » . حتی قیل لفاقد اليدين : « يداك APIS‏ . ولأجل ذلك 
ليس فرق بين قولك : « هذا مما عملته » و« هذا ما عملته يداك » . ومنه قوله, 
سبحانه : او لمیر و أنْاخَلَفَنالَهُم مماعملت آیدینآن مق لهامالکود ن 2320# . 


والكل ظاهر في کونه سبحانه هو المتولي للخلقة » والمبدع لا غيره . 


إذا عرفت ذلك » يتبين مرمی الآية وهو أنه سبحانه بصدد التندید بالشیطان 
Sut‏ : بانك لماذا ترکت السجود لادم مع اي تولیت خلقه وإيجاده » وأنا آعلم 
بحاله » والمصالح التي دعت إلى أمرك وأمر الملائكة بالسجودله . فهل استکبرت 
والدلیل على أن الخلق باليدين كناية عن تولیه سبحانه لخلقه بذ اته وشخصه لا 


۶ سورة یس ۱ الآية اش ۹۵ 


۳۶۰ 


عن توليه وتصديه لخلقه بالعضوين » هو أن ملاك التندید إعراض إبليس عن السجود 
لمصنوعه سبحانه من Eso‏ لخلقه بالعضو الخاص ( اليد ) بحيث لو خلقه 
بغيرها - ومع ذلك أعرض ابليس عن سجوده ‏ لما توجه إليه لوم : 

فالملاك هوالاعراض عن السجود لماقام به سبحانه من الخلق من دون دخالة 


لاداة الخلقة . 
فان قيل : إذا كان هو المُبدع والمُولي لخلق سائر الأناسي » فلماذا خص 
خلقه آدم بنفسه ؟ 


قلنا : إن الاضافة والتخصیص لبیان کرامته وفضیلته وشنیم فعل إبليس . 
ومثله قوله سبحانه +« فإذا سوَيْتهُ CABS‏ فيه من رُوحي DAB‏ ساجدين ب 
2 ۴ مس امه 2 
فتخصیص الا ضافة لبیان تشریفه سبحانه » کمایقول : ۶ ان طهرا بیتی للطائفین 
والعَاكِفِينَ والرکم السْجود 4 . 

ومثل ماتقدم . الكلام في قوله سبحانه : و إن الذِينَ gral al] pals‏ 5 
اک 
الهم ابن تيعية من أن المرادهوالمعنى اللغوي لكن ليست يده كيد المخلوقات وهي 
فوق أيدي الصحابة 5 أوأنهم فهموا Of‏ المراد سلطان الله وقدرته 2 ا ليان 
dp‏ لمق تیان CSN‏ تخرد عليه ۱ 

فلوتكائفت الجهود على تشخيص الظواهر . سواء أكانت معان حقيقية أم 
مجازية » لارتفعت جمیع التوالي فلا لزم تمثیل ولا تشبیه » ولا تعطيل ولا 
تجهیل « ولا تاريل وخروج عن الظواهر » > بل كان أخذاً بالظواهر بالمعنی المتبادر 
عند أهل اللغة ا 
)1( سورة الحجر : الآية ۲۹ . 
(۲) سورة البقرة : الایةه۱۲ . 


(۳) سورة فتح : الاية ٠١‏ . 


ren 


مع نس و2 و 


ونحوذلك لوندبروا في قوله سبحانه  :‏ وقالت اليهُودْيدُ الله مَغلولَة غلت 
آیدییم ولعنو بم قَالُوابَلْيَداهُ مبسوطتان ينف کیف يَشَآءُ4”"', لأذعنوا بأن المرادمن 
إثبات بسط اليد لله سبحانه ليس هو البسط الحسى . بل المراد بیان سعة جوده 
وبذله . کمایذعنون به عند الوقوف على near‏ :> ولا تجعل Hedy‏ 
إلى عنقك ولا YAS‏ کل الط فَتَفْعُدَ مَلُوما مَحْسُوراً 4 . 

فعندئذ نتساءل : أي فرق بين الآيتين بحیث أن المثبتین للصفات یحملون 
الآية الأولى على المعنی المتبادرمن اليد عند الافراد » ثم لأجل الفرارمن التجسیم 
یعقبونه بقولهم « بلاکیف » . وفي الوقت نفسه لا يشك هؤلاء أنفسهم في أن المراد 
من الاية الثانية هو البذل والجود أو التقتیر والبخل ؟ !! 

إلى هنا ظهر أن ما تمسکت به الحنابلة ول شاعرة في مجال إثبات الصفات 
الخبرية لله سبحانه » يبتني على التمسك بالظهورات الحرفية والمعاني الإفرادية » 
غافلين عن أن المتبع في المحاورات هوالظهور التصديقي برعاية القرائن المتصلة 
بالكلام والمقهومة عند العرب سواء أوافقت المعاني ال فرادية ام لا ا 
تلك الضابطة لوقفو على تنزيهه سبحانه عن إثبات هذه الأعضاء والمعاني له . و 
اكتفينا في هذا المقام بتبيين الألفاظ الثلاثة : العرش واستوأؤه عليه يه ا we‏ 2 
اليد . وعلى ضوء ما بيناه من الضابطة تقدر على تبيين سائ الألفاظ الواردة في الذكر 
الحكيم والسنة الصحيحة . 


. 16 سورة: المائدة : الآية‎ )١( 
. ۲۹ سورة الاسراء الآية‎ )۲( 


۳:۷ 


* فهرس الآيات 


* فهرس الأحاديث 

* فهرس الأشعار 

* فهرس الأعلام والكنى والألقاب 
* فهرس الفرق والديانات والمذاهب 
* فهرس الشعوب والقبائل والأمم 
* فهرس الأماكن والوقائع 

* فهرس المحتويات 


فهرس الایات 


سورة البقرة 

وان GS‏ في ریب ما Je OG‏ عَبْدنا فأتوا بسورة من مثله وَادْعُوأ 
هدام من دون الله إن نت صَادقين» 
disp‏ دم الأشيّاء که م مهم على JB SU‏ ون 
Se EL‏ إِنْ نتم صادقین 4 
َو سالك لا عم لا ما iy tle‏ نت pela‏ احكيم» 

Geb BOI نك أَصْحَابٌُ‎ Uh وَكَدّيُوا‎ LS Gp 
۱ خَالدُونَ‎ 
حَاسئينَ»‎ 5355 SP 
الثار‎ SUSI ASG Gs واعاطث به‎ he مَنْ کب‎ Sp 
> is 3 
نووا فم وَج لله إن اله واسخ علي‎ EE Sl, الَشرق‎ dp 
والركع السجود»‎ cs cl ٍ oe “eb Sly 


oF of of 


Sig‏ أغلم أم اف 


Aap‏ الصّابِرِينَ * الْذِينَ )15 آصابتهم مُصيْبَةَ قالوا إنا لله وان 


Yo\ 


رقم الآية/ الصفحة 
۰0/۴ 


+1 
۳۰06/۲ 


۹/4 
۳6/0 


۰/1 

10۵ 
كان 
۱۲۳-۱۰ 


ليه Si) * ae‏ لیم ات من من ریم ره ob dish;‏ 
تون 6۵ - ۸/۱۵۷ و۱۹ 
إن 3 ob‏ السََاوَات ae] SEL wah‏ والنهار والفلك 
اي قري فالخرب ی قاس وما انر اله من السّماء ءَ من gle‏ 
sb‏ به الأرض بعد موتها ویث فيهًا من ن کل rar‏ 2 وتضریف + الاح 
الاب ell os fal‏ والأزض ot‏ لقوم. يَعْقلُونَ 4 4 ,00 


و و 


۱۷۸-۷۵ رید بكم العسر»‎ Ae Ke al Lay 
۱9۱/۲۷۲: Gee لاس واه سمي‎ Se Lahey تبروا توا‎ al 
۱/۲۳۶ ۱ وا با تعملون ۵ بير‎ 
۱۱/۳۶ roe الله واغلموا أن الله سَمِيعٌ‎ det «وقاتلوا في‎ 
13/۲0۴ € منم من کلم انه‎ 
10۷/00 و نوم‎ EET ا 1 هم الي الوم‎ 
۳/۸ Syed) ل یکلّف الله تا إل‎ 
شور آل عمران‎ 


jul UG»‏ في تلویم َيه یعون ما تشابة die‏ ابتغاءَ الفتنة 
وابتغاء abst‏ وا bot ola‏ 1 21 م راون ف العم sled‏ 
اما به كل من عند رين وما WSK‏ و 4 ۳10/۷ 
«شهد الله أنه ۹ 11 إل هو SU‏ لو العلم قانا بالقسط)» ۸4/۱۸ 


Soro- #‏ مه 


«فل ان مخضوا ما في صو ركم أو iS‏ يله الله وعم ما في 


۱۳۸۹/۳۹ € 255 BGS Oba 
۳۹۸۹/۳۰ 622 ويم نب کل تفس ما غملت من خير‎ 
4/۹۷ (x الناس حع ابیت من استطًاع | یه‎ JE وله‎ 
۱۳۱/۱۹۵ ا‎ eae e 


oY 


هو شر هم سیطوقون ما بخلوا به يوم القيامة # ¥AV/\A-‏ 
إن في ou gE‏ والأرض IEG‏ الیل OT ah‏ 

لأولي الألبّاب» ۰ ٩۷‏ 
«ربتا ما خلقت 56( باطلا ines SELL‏ 


سورة النساء 
إن خفتم آلا تعدلوا فَوَاحدَة» ۳۰۷/۳ 
ان الُذينَ أكون feo Il‏ طلا نا أكون في perks‏ 
تارأ» 525000000 نت ۱۳۹۹/۰ 
aly‏ أن LAS‏ شینا ویجعل اله فيه حيرا CaS‏ ۲۸۳/۹ 
ری اله لب کم وديم سن Gill‏ من SUS‏ وَيَعُوبَ 
علیکم, واه pale‏ حكيمٌ» | ۹ ۲۲۵ 
Sp‏ تستطیغوا أن تدلوا LO oy‏ ولو حرصم فلا نیلوا کل 
الیل فتذروفا of) dally‏ تضلخوا تقو 36 الله كان عَفُوراً 
lo)‏ ۳۰/۱۳۹ 
ISS‏ الله مُوسَى تکلیاه ۱۹۶ 
iD‏ الکتاب LEY‏ في دینکم ولا تقولوا على الله BI‏ ان 
cena‏ عیسی ابن مریم رسول الله وکلمته BET‏ إلى مریم وروم 
منة» 0/1۷1 
وائ JS‏ شَيْءٍ BHA koe‏ 


Sgt‏ المائدة 
«وقالت البهود یذ الله DLs‏ لت یدیم ولعنوا با قَانُوا بل یداه 


و و o%‏ 


۳2۰/۹۶ يَشاء)‎ aS Gin مبسوطتان‎ 


Yor 


ee‏ الأنعام 
عه fo‏ 2 
راتک ان Olde sti‏ الله a‏ اتتکم الساغة اغیر الله تدعون 


So جم‎ 


إن كنم ضادقین * بل إن عون فیکشف ما" تدعُونَ َه إن 25 
وسو (ee‏ ۰ و۱۳۷/۱ 


سقط من در یلا رح شلات الأرض رب 


ولا بسر نی کتاب dint‏ ۱ ۹ ۱۲۸ 
ABT‏ كم وهو oar‏ الحاسبين» ۳/1۲ 
وله لك 2 as‏ في الصور» ۳۳۹/۸۷۲۳ 
lp‏ یون ا ول تكن لَه صاحة وَل كل د شي ءٍِ # 7/۱۰1 


oe‏ ا 


0 تَذْركهُ الأبصَارٌ وهو يرك الأبصَارَ وهو Sai‏ ا خبير» ۳ و٤۱1‏ 


oF‏ روت و 


Saal‏ كان ميا thats SG‏ له ورا مشي به في القاس, کمن 


مله في ott‏ لیس بخایج, ماک 1/0 

«وهذا كتابٌ أَنرَلناُ مُبارك) 7/100 
سورة الأعراف 

pas 1315}‏ فاحشة ترا Yale Gls;‏ ءاپامتا Gala‏ 2 قل ل إن 

ل لا مر Ady‏ 1 تقولون Je‏ الله ما لا تَعْلْمونَ» ۳۹9/۳۸ 

فل إت 08 gs‏ الفواحش » Yoo/ry‏ 


إن ریکم الله الذي OLA Gis‏ والازض في ستة تة يام مم 

استوى Je‏ العرشٍ يشي اليل النهار (ass acts‏ اس 

والقمر والنجوم مُسخرات ۳ ألا له الى Ny‏ ان اه رب 

العَالمينَ» ,۶ و۳۲۵ و۳۳ 


ot 


ورن رس في قرة من نب إل oy ish Casi‏ والضراء 
لَعلَهُم date‏ 
Shy‏ آن هل sil‏ امن واتقوا loci‏ هم Sy‏ من lel‏ 
وَالأ رض ih‏ کذبوا mae‏ ب Lis‏ یسیون 
ولذ أَحَدْنَا آل فرعون بالسنِينَ ونقصٍ ol pe‏ 
رن 3 6 oe car gtk‏ 
Up‏ جاء مُوسَى لیقاتنا Achy‏ ره قال رَبٌ أرني انظر AY‏ قال 
لَنْ تراني ولکن انظر Js J!‏ فان استقر BR‏ فسّوف تراني فلا 
ded 4, de‏ له كنا وخر ine ays‏ أَققال 
oo da‏ |ليك وآن رل لمنین 
Ga all ALD‏ وم عن المذكر» 
افص الق عله fin Basi‏ 
Li by‏ لا یفقهون با وم ین Sonate‏ بها وك تادان لا 
يسْمَعُونَ با dail‏ کلام بل Khel‏ 

سورة الأنفال 
a Les by‏ وَلَكنَّ اله glad‏ وَمَا رَمَيْتَ ]3 رَمَيْتَ وَلَكنَ الله رَمَى 
ليل لسن مه لاء سنا إن لله سمیخ عل 
ليا GET‏ الِّينَ َامَنُوا ان تتقوا الله یل کم فرقانا SE ISG‏ 
(SL‏ ویففر تکم واه ذو ال العَظيم 4 
«ویمکرون ویمکر الله واه خی Gin SN‏ 


سورة التوبة 
YP‏ يَسعوون عند Cail‏ 


إن لله GaSe pale‏ ۱ 
یوم oF‏ علیها في نار جهنم فتكوى بها جباههم وجنوبهم 


۳00 


۱-۸۹ 


۸9/4٦ 


YAL/\¥- 


NAN /NEY 
Yoo/\ov 
۱۳۳/۱۱۷۳۹ 


2/۱4 


۸/۱۷ 


Ak 
۱۳/۳۰ 


۳۳/۹ 
0/۲۸ 


ose دع‎ 


>65 الله الَافقین otic;‏ ,368 نار جهنم خالدین Ges‏ هي 


خسنت حسبهم ولعهم 1 obs‏ عَذَابُ مقيم 4 ۱۹/4۸ 


سوره يونس 

Za, #‏ و f ۳ OEE‏ ل 
«إن ریکم الله الذي GE‏ السیاوات والأرض في ستة ایام ثم 
E ۲ Or aa) ie‏ وم م ه 2 é‏ مه a‏ 7۹ و 
استوی عَلى العرشٍ یذبر الم ما من شفيع إلا من بعد إذنه ذلکم 


الله رکنم dis SG LEE‏ ۳ وء۳۳ 

إن في اختلاف اليل als‏ وَمَا gb‏ الله في السَیَاوات 

1۸ » تون‎ pas oly eh 

وما cars‏ عَنْ UG‏ منْ مثقال رو في MN‏ ولا في السا Ke‏ ۱۸/۹۱ 

ولو شاء ریک امن من dak is PNG‏ ۲۰۱/۹۹ 

> انظروا Hike‏ في السَّراوات والازض » ۱ و۳۰ و۹۲ 
سورة هود 

«الر Sts‏ أحكمث ol‏ تم فلت من لَدُنْ حكيم dad‏ ۸/1 

جرف ز یکت ممجزین في الأزض وما کان ph‏ من دون الله 

من لیا یضاعف هم العَذّابُ ما کانوا یستطیغون Ley RecN‏ 

كانوا ييصرون 6 ١‏ 
سورة يوسف 

«واللة غَالِبٌ على dol‏ روا 

۱/۸۰۳ 4» و العليم الحكيم‎ ras 

رقع بوه عل الع DS‏ سجُداً وقال يا بت دا تأویل 

1/1۰۰ $e ne بل قد جعلها‎ iv elie, 


Yor 


سورة الرعد 
لاف الذي hy IIE By‏ عمَدٍ HN BCE‏ على PN‏ 
وَسَخْرَ ر الشمْسَ والقمر کل يجري لأجَل مس يدر الأمر یفص 
الیات Ail, Shad‏ ء یک 2 تو diss‏ 
اله Al js ive Ue las‏ ما تغيض AES‏ وما نداد وکل 
شَيْءٍ عند؛ بمقدار6 
«يمخوا الله ما sa‏ بت رعنده 1 الكتاب» 


" سورة ابراهیم 
ULI Gp‏ من رسول, إل بلسان قومه لين هم قيضل الله من 
يَشَاءُ les‏ من يشاءُ By‏ العَزيرُ الحكيم » 
Gp‏ الشیطان لا قضی الامر ان الله (Sas‏ وغد GLI‏ وَوعَدْدكُمْ 


of.‏ رو ۶ و 


(Salle‏ وم کان لي poe‏ من سلطا أن دعوت اج 
2 


لي فلا تشون E aa‏ وم tog‏ 


3 


“Gi 
سورة. الججر‎ 
و له خَاِطونَ»‎ ul «إنا نحن تن‎ 


ire Bog ع‎ 


© سويته فت فيه من روحي فقعوا له ساجدين‎ BE 


سورة النحل, 
Be‏ 


os ce و‎ Fou - 7 و‎ ane 
#ينبت لکم به الزرع والزیتون والنخيل والاعناب ومن كل‎ 


۳۵۷ 


مرف 


۲ و۳۳۶ 


۱۳۹/۸ 
۱۳۱/۳۹ 


Pro/t 


vee /VY 


۱۱۰/۹ 
۱۳2/۹ 


E ee 


five في ذلك لاب لقؤم‎ yore 

#وما 3“ لکم في ll‏ مختلفً Soi‏ إن 3 ذلك pl uy‏ 
یدرون 

Gp‏ قَولنَا لشیء إا أَرَدَْاه أن تقول له کن فیکونْ)ه 

> الأغلى وهو العزیز ال حكيم‎ sa isp 

MSGR SM به‎ SEG الساء‎ ye م‎ al ap 
(itis pay 

«ومن تمرّات النخيل والاغتاب تَتخدُونَ منه سَكراً hy)‏ خسنا 
ني 5 كه لقم uli‏ 

ip‏ ری إلى ال أن gid‏ من الجبال GS‏ الشجر 
وما يَعْرشُونَ » 

وم کي من کل ott‏ قاسلكي سب ریب دا مرج من 


وا ۳ 


Ue‏ شراب تلف له فيه شفاء el‏ إن في ذلك ای لقم 
din Kis‏ 

وال e551‏ من ن بطون نیک لا Gyles‏ شيا Ks) dass‏ 
oon]‏ والابضار والافندة Nal‏ تشکزون > 

i>‏ الله Jil ce‏ والاحسان وایتاء ذي aes al‏ عن 


الفحشاء eal Sul,‏ یعظکم کم ند کر ون یه 


«وقضینا إلى بي |سرائیل في الكتاب لتفسدن في OPM‏ مرتین» 


>55 اسان seal‏ طانره 3 عُنْقه ه ru‏ له یوم total‏ کتابً 


يتاه مُنشوراً» 
Gp‏ تجعل ید مَعْلُولَةَ إلى عنقك GAS‏ کل الببسط فتقعُد 
ملوما حسوراً» 


۳۸ 


TA 


£+/\¥ 


۱۳۱۱9۰ 


۱۰/۰ 


«۰/۹۵ 


t-/W 


۱۱۷/۹4۸ 


4 


1/۷۸ 


¥oo/4- 


۱۳۱/۶ 


۹7/1۴ 


7/14 


Sap‏ فل مظلومً las Jab‏ وليه سانا فلا یشرت في القتل 


۱۹۳/۳۳ كان مَنصُوراً»‎ a 
Las) كل‎ Sah cad م ان المع‎ ole ۾‎ re وولا 7 امالس لك ب‎ 
۳۰/۳۹ as Ge کان‎ 


نسب لَهُ الساوات السبع oN‏ من فیهن وان من شَيْءٍ | 1 
نع بحندم ولكن لا تقون تبحم هگن حلي رآ ۸۱/۶ 


«ووما اوت من العلم إلا تلبلا ۸۵ YY4,‏ و۲۷۸ 

ون Las‏ لعَبنْ اي Coil‏ لك ثم DEY‏ به عَلينا 

۱۰/۸1 OSs 

قل لين اجتمعت الإنس dé ott‏ أن It‏ بمثل هذا القرآن لا 

اتون بمة بمثله ولو کان بَعْضْهُمْ لبعْض, igh‏ ۲۳۱۳/۸۸ 
سورة الکهف 

۳۳/۶ عقباً4‎ Ges ا‎ ep ee di «فنالك لوي‎ 

>55 لله على کل شَيْءٍ مقتدرآکه ۱۳/۵ 

جوا ما Lok Lae‏ ولا lle‏ ربک as‏ ۹ و۳۰۲ 

Lp‏ لو كان ال مذادً oH‏ ری نفد البحر قبل أن تقد 

۱۹0/1٩ Glade ری ولو جتنا بمثله‎ SUS 
سورة مریم‎ 


2 


«إِنْ كل مَنْ في SHE‏ والأرض : 7 آي رن gine‏ ۳۰2۱/۹۳ 


سورة طه 
والرمن على العرش استوی» ۱ ۵ ۳۳۲۷ 
#ربنا الذي اعطی کل شيء خلقه ثم هذى 1۱*۱۳۰ 


۳۵۹ 


وة الا سا 
قارب للناس د. pelo‏ وم نيع مُغرضون » ما انیم من 


digi وم‎ LABS تخد‎ pes من‎ J 

لو کان فيه SB‏ إلا الله Gad‏ فَسُبْحَانَ الله رب العَرْش Ce‏ 
يَصِفُونَ» ۱ 
aly‏ اتحَذُوا من دونه abi‏ قل هاتوا برهَانَكُمْ هذا 83 من معي 
وذ رمن بل َل BST‏ يعون ال هم مُعْرضون) 
Gap‏ الوازین القشط pod‏ لقيامة فلا نم تشن شیاه 


۶ 


سورة الحج 


GD‏ قدروا الله GS‏ قذره إِنَ الله لقي عزیژیه 


سورة المؤمنون 
4 و مره Ore 2 F‏ مد 
#فإذا استویت آنت ومن معك... 
ا ise eo @ oe no gt‏ محر و or) Pee ae‏ 
«ولا نكلف نفسا إلا وسغها GUS EM,‏ ينطق GLU‏ وَهُمْ ٩‏ 
من ٩‏ 
ما HI‏ اله من ولد وَمَا کان مَعَهُ من لَه إذاً لب کل اه 
ne 7‏ ی مه ard o‏ °„ ۵ م2 a‏ 2 ی 
با خلق ولعلا بعضهم على بعض سبحان الله عم يَصفُونَ» 
گر وگن گر و زرا ره 3 O‏ 
«افحسبتم انا خلقناکم Ke‏ وانکم إلينا لا hopes‏ 
سورة النور 


be ولا تاذ کم‎ sie منیا ما‎ gol اران فاجلدوا کل‎ at 
iid, الآخر‎ pool: ail دين الله إن کا وون‎ 3 pai 


۳۹۰ 


۲۱۰/۲۱ 


۹7/۲۲ 


۹۷/۲٤ 
۱۸۷ 


4°/VE 


۳۳۳/۳۸ 


4۰/7۲ 


۹7/۹۱ 
۴/۱10 
و۲۹۹ 


دی طانفة من امن ۳۱۹۳/۲ 
#وَالّذِينَ کفروا aul‏ کسراب Ane daa‏ الظیان ماء ختی | إذا 
جاءه ده Lis‏ ووجد aul‏ عنده قرف حسابه ‘ails‏ سریع 


الحسّاب»4 ۳۹ 

۷۷/۹۵ کل داب‎ GE GIy 
سورة الفرقان‎ 

«وخلق كل شیء فقذره تقدیرا4 ۳۳۹/۲ 

«وتوكل على الحىّ الذي لا يموت وسبح بحمده » ۱۹۷/6۸ 
سورة الشعراء 

۱۹۲/۱۹۰ ۳ KALE JE * به الروح الأمين‎ Sp 
سورة النمل‎ 

#واوتیت من کل شيْءٍ وها عرش عظیم» ۳ ۳۳۳ 
سورة القصص 

30 تا توي منْ شاطى. لاد امن في AH‏ الَباركة من 

Satie اه رب العالين)‎ Gl SI arts الشجَرّة‎ 

۳۳/۸۸ وَجْهَهُ4‎ 3] HG له ُو کل شيء‎ Vp 
E سورة‎ > 


۳۱ 


سورة الروم 


«یعلمون Lal‏ من CL‏ ناه ۷ ۲۷۸ 
وق OS‏ الل phil‏ وکن كَانوا هم ith,‏ حك 


Lp‏ وَجْهَكَ لین حنيفاً فطرَت اله التي فَطَرَ الناس علیها ل 

“Alan 7 Bek ae, atc, a و مها لا‎ ot 

ديل gl‏ الله ولك ای الم وَلکن Si‏ الاس لا يعون ۱۳/۳۰ 
> الفَسَادُ في الب وَالبَحْر با کیت أَيْدي الئاس ليذيقَهُم 


۶ o£ وه‎ 


۱۸۹/۸۱ Kite pd عملوا‎ gill بَعْضَ‎ 
old سورة‎ 

«یابي نهنا ان تك be Slit‏ من خردل, فتن في صَخْرَةٍ أو في 

۳۹۸/۹ اف‎ Gob أو في الأزض,‎ olsen 

Ng BD‏ من شجرة ly PSI‏ یه من يَْده سس 

رما نفدت SUS‏ الله ol‏ الله غزیز حکیم » ۷ وه ۱۹ 
Hogs‏ اس 


شتی تلا Si‏ من 038 من وق و شهب 


Kae‏ ون # یدبر امم من ell‏ إلى الأرض 4 f‏ و۳۳/۵ 
a5) gill‏ کل ۷ شیء خلقه > 0/۷ 
و يفول الى وهو دي ي السشبيل» ۳۰۳/۶ 


۳۹۲ 


ably dt Gab) GG النار یقولون‎ 3 pets + is «يوم‎ 
* فصل السبیلا‎ Galas ا‎ Gale ab Ul قاو ريا‎ 4# 0 


سورة سباً 
«عَام ایب OEY‏ عنه مثقال 355 في ol‏ وا 3 
الارض ASG‏ لك ول مر في كتاب مین 


«وريك Je‏ کل شَيْءٍ lads‏ 


سورة فاطر 
GD‏ أا الناش 0 i‏ إل الله واه هو لعي المي 
وما کان اله لیعجزه من شيء 3 ols al‏ و ف ra ll‏ 
گان علیً قبي 


سورة يس 
وکل د شيء اا 3 dines ort‏ 
Bly‏ روا نا خلفتا مهم ما عملت Gal‏ أنْعَاماً ما مَالكُونَ» 


i Gp‏ إا أَادَ شین أن يقُولَ لَه كن فیکونه 


سورة الصافات 
GSD‏ راهم * قَدْ صَدّفْتَ وی 


سورة ص 
«واذ کر ULE‏ 34515 ذا الأيد اه اواب 
بدنا داوو يد إنه اواب 


وما خلقنا السَاء والازض وما CAS‏ باطلاً ذلك ظن الذین کفروا 


۳۳ 


۲۱/۹۸۰7 


۱۳۹/۳ 


۱-۱ 


۹/۱۵ 


۱/۰ 


۱۳۱/۲ 


L1 
۱1/۸ 


۲۷۰۰/۱۰۵۶ 


۳۰۳/۷ 


ini Sis‏ کفروا من ن الاي ۷ لاف 
RAB inl das lp‏ وَعَمِلُوا الصَّالحات inal‏ 3 ۳ 


۳۹۵/۲۸ (EMS المتقين‎ jars 1 

ولا خلت Cin‏ ۷۵ و۳۲ و۳۱۳ 
سورة غافر 

۳۳9/۸۱۹ الملك الیو لله الواحد القهار4‎ gp 
سورة فصلت‎ 

۳۰۳/۹ dana ری بطلام‎ aay 

a8 ose ل‎ 

il وني اسهم حتى يبن هم أنه الح‎ GUT في‎ BU me ep 

یکف de i Ly‏ کل د شيْءٍ شهيدٌ 4 ۲۳ وء۱۱ 
سورة الشورى 

ليس كمثله شيءٌ» 4/11 

«مَنْ كان hy‏ خرث الآخرة زد لَه في خرثه وَمَنْ كان بريد حرث 

Y4A/¥- ؤته ما وم في الآخرة من تصیب4‎ Gh 

eee es‏ ال ء حجاب یرس 
سورة ees]‏ 

تنه ig‏ الكتاب یال حكيم» 1/4 

ِلتسْتووا Je‏ ظُهُوره» اسم 


1 الوا 5 وجدنا ءَايَاءَنَا ra dé‏ وا Je‏ تاثارهم مهتدرن % 
یف ما cial‏ من قبل في رب منت قال مرا 


۳۹ 


Je Gas Ges‏ َم Je Gls‏ انا رهم مقتدُون) 
>35 در لك وَلقَرْمكَ» 


وما Gale‏ السَّيَاوَات GG BIG‏ لاعبين» 


سورة الجاثية 


«تنزيل الكتاب من الله العزيز الحكيم» 


و 
dil)‏ ال وانتم ea‏ 
اف نآ 
کرد GI‏ شطنه فازره فاشتفظ فاشتوی Je‏ سُوقه يُعْجبُ 
الزراع ...& 
سورة ق 


فد نا ما تقص iN‏ م وعدن AS‏ حفيظ» 


۶ و و 


4 خلقنا الانسان ونعلم م توسوس بد ه نفسه‎ diy 


سورة الذاريات 
bap‏ خلقت الجن والإنس إلا يعون 


۳۹۰ 


۷۰/۲۳ NY 
۱۱۰ 


۱۳۹۹/۳۸ 


۱۱۷/۳۲ 


۱/۲4 
1۹/۳۸ 


۳۳/۰ 


۴/۹ 


۱1/٤ 
1/1٦ 


AA/6% 


سورة الطور 


و کناب تشطور * في رق منشور» ۱۳۰/۳۲ 

و خلقوا من a‏ شيء أ هم م ا Coil‏ 14/0 

۷۰/۳۹ والأرض بل لا يوقنون)»‎ cla Pits slp 
Pe eae 

لذو i‏ فاشتوی» ۳۳۳/۹ 

۹۹/۸ » هو آغنی واقنی‎ lp 
سورة القمر‎ 

۱۳۳/۵ مَلِيكِ مقتدر)‎ Ley 
سورة الرحمن‎ 

۳۳۹ ۷  مازگالاو وَجْهُ ریک ذو ا جلال‎ Cp 

۱99۹/۹۰ الاخسان»‎ yy جَرَاهُ الاحسان‎ Jap 

تبارك اسم ربك ذي اجلال والاکزام » ۷۸ ۳۰ 
سورة الواقعة 

اريم ما شون * oh als pole‏ نحن ا خالقون» ۷۳۹/۵۹۸ 

«أفرأيتم ما ترون hw‏ 5255 نحن الرارعون» ۳ ۷۹/6 

افر اشاز gl‏ ورون * SLAF bh‏ مجرتبا أم لخن 

لمنشئون» ۱ ۷/۷۲۱ 

۱۲/۷۸-۷۷ لقرءان گریم * في كتاب مَکنون)‎ Shp 


۳۹۹ 


Ree‏ لله ما 3 ol cl el‏ وهو العزیژ | لحكيم # لَه ملك 


ONG OI‏ يجيي ويُميتُ SLEDS‏ شيْءٍ قدیر * هُو 
BG ON‏ والظاهر وَالبَاطنٌ IK BS‏ شَيْءٍ عَلِيمْ * هو gil‏ 
ob ge‏ والازض في ستة أيّام de old‏ العرش es‏ 
GEL‏ في الازض EL‏ منها وما ينزل من ell‏ وم CA‏ فيا 
وهو معکم أَيْنَ ما کنتم aly‏ با تعملون يَصيرٌ ‏ لَه مك السات 
والأزض dS‏ الله تج GM‏ 

Lb Sp‏ في التّار ولج SG‏ في ele 585 Jl‏ بات 
الصَدُور»ه ١ ٠‏ 

هيوم تى امن لمات يَسْعَى نورقم بون دهم ایهم ٩‏ 
Gh Gi ep‏ لمعب وهو وزينة Sis‏ ینکن BIS;‏ 
UIA‏ والازلدد JES‏ غیت أَعْجَبَ الکفار BG‏ مهيح 18 
مُصفراً ثم یکون خطاماً وَفي الاخرة Side‏ شدید ومَغفرة من الله 
ورضوان وما ایا الذنيا إلا متاع الغرور4 

wid SIM بالبينات وا مَعَهُمْ الکتاب‎ uty ui ap 
| اس بالقلط»‎ 

GD‏ يا الذين کارا الله واوا ول بوتکم AS‏ من 


“ov‏ را مور ه۵ G4‏ و 2 ۵ و 


حمته ویجعل لكم نورا نمشون به ويغفر لکم والله غفوز hers‏ 


سورة المجادلة 
ست هل الل لواف as ce‏ بای یه AE ECAR‏ و اث حاط 
او ارق و قرم لع و a‏ 1 
ace,‏ تحاورکا إن الله سمیغ Gps‏ 


ry 


۸۹/۵ \ 


۸۹/٦ 
1/1 


۰ 


۱۸۹/۹۵ 


قن 


۲۰۹ ۱ 


سورة الحشر 
هو اه الذي لا له إلا هو عالم العَيْب والشهادة هو FN‏ الرحیم 
* هو اله الذي لا اه إل هو املك القذوس السْلام المْؤْمِنُ لین 
العزیز الجبار المتكبر سبحان الله عم يشركون * هو اله الخالق 


2 
۶ و ۶و 


.2 الصور له الأساء الحشتى بسب له ما فى oh‏ 
25M‏ وَهُوَ الغزیز الحكيم» 

۳ ۳ و مرخ ور‎ SREY ae otk + - Jf ر‎ gee 
القوم الفاسقين»‎ cae هفل زاغوا أَرَاعَ الله قلوهم واله لا‎ 


سورة الطلاق 
dip‏ الذي Ob Eo FE‏ وَمِنَ SES Sle BNI‏ 
Se‏ لوا أن اله على کل شیم قدیز Shy‏ الل قذ أحاط JS,‏ 


وه 
FE ge‏ تور كو وه ےا ق of‏ 2 مرو ره 
«لو كنا A‏ أو Jad‏ ما كنا في GSI‏ السّعير * فاغترفوا 
بذنبهم AS‏ لأضحاب | ۱ paul‏ $ 
at °‏ مه > تا و و 2 و 
#واسروا قولكم او اجهروا به إنه عليم بذات الصدور» 
گس روم cee o‏ م لام ء 2 7 0 : 
لالا la‏ مَنْ GE‏ وهو اللطیف الخبير» 


سورة القلم 
گس ور ۶ ۶و 2 - of‏ 7 5 ده 70% ig Zoe‏ 
«افنجغل السلمین کالجرمین * ما لکم كيف تحکمون» 
GES pup‏ عَنْ ساق وَيُدْعَوْنَ إلى السجود فلا يستطيعون * 


۳۹۸ 


۸۹/۲۰۲ 


۳۰۰/۵ 


۷۷/۲ 


۱۳۰۶۲۷۰۰ 
۱۳,۳ 
۱۱۶ 


۲۵۵/۳۰۱ ۵ 


2 وم و و‎ c0 off 


das‏ أبْصَارُهمْ ترهقهم له وقد ذ کانوا يدعون Jl‏ السجود رهم 
سالون» ۲ - ۳۰۵/۲ 


سورة الحاقة 
sz Fo)‏ في الصُور Jubb BS cht * GG LEE‏ 
idol; 28 Us‏ * فیومتذ daly) oats‏ * وانشقت eal‏ 
fe‏ يَؤْمئذْ واه * لك WES! Jé‏ بل عرش رَبك فوقهم 
inh * Lb inh‏ تُعْرَضُونَ لا تخفی منکم خافیهة6 ۳۳۰/۱۸۱۳ 


۰ سورة Joi!‏ 
ليا Cel‏ الم ۲۳۰۹/۱ 
. سورة المدثر 
اا soot,‏ 
نويا اا الدثریه ۳۰۹/۸۱ 
انا ول لسري wave‏ 
سورة الدهر 
bp‏ آتی de‏ الإنسَان ie oe‏ ن الذّهر كم BK‏ شيئاً مَذْكُو رام ۷۷/۱ 
سورة التكوير 
a. Be 0‏ م گو ماه 
#علمت نفس ما احضرت ) ۸/۱4 
سورة البروج 
Lp‏ هو قرءان he‏ * في لوح تحفوظ 1/١‏ 


۳۹۹ 


سورة البلد 
وقد خلقنا الانسان في كب) ا ر ع ا و مه 
وأ تجعل له عینن * ولساا رشن ۶ وه النجدين» 


سورة الشرح ۱ 
ap eee‏ و وه 2 كين فته اللاو كال Crs Skeets‏ 
«فإن مع العسر يسرا * إن ae‏ العسر يسرا * فإذا فرغت فانصب 
Ay *‏ رَبك فَارْعْبٌ» 


سورة العلق : 
Le a ee‏ م مر 9 Be OF‏ و ror‏ 
ISP‏ إن الإنسان لیطغی * ان ole)‏ استغنى # 


سورة التکاثر 


كلا و تعلمون cle‏ اليقين * لون الجحيم» 


۱۳/۶ 
۱۳/۱۰ -۸ 


۲۸۳/۸۰۵ 


۲۸۶/۷۲ 


۹4/1-0 


الرسول الأكرم Jus)‏ الله عليه وآله) 
«إني تا فیکم التقلین کتاب الله Sie)‏ کتاب الله حبل مدرد ie‏ 
اس إن الأرض.ر ‘ Jai Shes‏ بيقي» op‏ ن اللطيق الخبيرَ ror‏ 
3 نا ی يردا عم aes GAB GS, BG SH‏ 
3 الله رن بیده»۰ 
«ِن و on oil‏ إصبعين من aor! fond‏ 
«بني الاسلام على حمس : ؛ شهادة ان له لا al‏ يان مدا سول 
ail‏ واقام الصلاةء وَإِيَْاءِ GLI) ASHI‏ , وصوم رمضان». 


أمير المؤمنين علي بن gl‏ طالب (عليه ال 
«الحمد لله ju‏ علی وجوده بخلقه, Sines‏ خلقه على ازلیته. 
«الحمد لله الواحد الأحد د لمتفرد الذي لا من شىء lS‏ ولا 
من شيء Gb‏ ما كان». 
fi >‏ یخی tea‏ من os‏ ال ail‏ ولا من أوائلَ كانت Bail lS‏ بل 
GLE‏ ما له وانقن Mile‏ وصور ما صور فاحسن صورته». 
«لا يجري عليه السكون واحركة, وکیف يجري عليه ما هو اجراء ویعود 


۳۷ 


الصفحة 


۳۳ 


۷۸ 


۷۸ 


۷۸ 


ere we 0‏ حال 6 و Bre‏ 
فيه ما هو ابداه وحدث فيه ماهو أحدثه». ۷۸ 


« يطلع العقول Je‏ تحديد inde fh ache‏ عن واجب oh‏ . ۸۸ 
«علم ما yee‏ وما مضی, مبتدخ الخلائق بعلمه موه بحكمتد». ۱۹ 


فإن ناته عر وتسل أبن AMG‏ له وجل 5 بجحو یه gS‏ وهو في 
كل مكان بغير مماسة, ولا جاورة. يحيط علا با فیهاء ولا خلو شيء 
منها من تدبيره». ۱۰ 
Y‏ و Me‏ عَدد قطر لمات ولا ean ١‏ و cu jis‏ في اطْوَاءِ 
و بيب Ja‏ على الصفاء ولا Jak‏ ال فى aim ots ach‏ 
soil be‏ وخفیٌ الأخداق». oes‏ 
eal‏ له الذي ov‏ الوخوش في eet‏ ا العباد في 


العاصفات». ۱۳۱ 
«قد علم السَرَائرَ وخ Sia‏ لَهُ YN‏ بکل شيء». ۱۳ 
«فطر الخلائق بقذرت, ونش ا بر مته وود بالصخو ر میا 

۱۳۸ aut) 
۱۳۸ «وارانا م کر قدرته وعجائب ما نطقت به نز حکمته».‎ 
۱۳۸ حدودهاء بكم بقذرته بين إن متضادها».‎ ar «فأقام من الأشياء ا‎ 
۱۳۸ صنعته ته وعظیم قذرنه».‎ ib «فأقام من 2 البينات على‎ 
۱ والشاهدٌ لا بمَاست».‎ all Ge «والبَصير لا‎ 
ay ey eee eer ae 


EF Sees e 
و۱۹ و۲۱۵‎ ۷۱۹6۵ dal ta! gh as كان‎ 


“Be Ore 
Lili و‎ ae i res ویسمع لا‎ cl hy خر ل بلسان‎ 
ھکر‎ ee ere ا‎ re 6 ee 


EEE,‏ ؛ يحب ویرضی من غير By‏ ویبغض 


۳۷۲ 


ودر etd BLU‏ ی 

«مبتدع الخلائق بعلمه, 4 ومنشنهم بحکمه, بلا اقتداء ولا تعليم ولا 
احتذاء تال pe.‏ كم ۳ 

دولا Hise teal ae & IK‏ مت Dye‏ سواء». 

dag والروائع الحضرة أرق‎ age اقلت‎ dia ec ol 37 
doce Waly lags sil البو‎ outa, 

«التوحيدٌ 3 asia dase‏ 3 تتهمه. 

اه 5 Jae jae‏ وک فصل». 

Brits 3 عباده. وقام بالقشط‎ px میاده, وارتفع عَنْ‎ 3 ge gill 
حکمه».‎ 3 le ودل‎ 

«الّذي عَظم حلمه iss‏ وَعَدُلَ في کل ما aegis‏ 

ral‏ املني على Sie‏ ولا gle‏ على عذلاك». 

 .هترخالا الصَالحٌ حرث‎ sb 

327 ان ن اليوم المضان وعدا السباق. والسبقة اة والغاية الا أن 
تائبٌ من خطيئته قبل منيته ألا عامل لنفسد قبل يوم Ae‏ 3 


وإنكم في أيام عمل من ورائه حر 


الإمام الحسن بن علي (علیها السلام) 
GLI Sle»‏ فکان بديئاً بديعاً. لد ما اتد وابتدع ما Adel‏ 


الإمام محمد الباقر (عليه السلام) 
bp‏ الله تبارك وتعالى کان ولا شيء غهره, UB VLG‏ فیه, وصادقاً لا 


۳۷۳ 


۱۹۹ 
۳۳۹ 


۳۳۹ 
۳:۹ 


YAY 


۳۹۰ 
YAY 


۳۹۲ 


۳۹۲ 


vay 
va4 


۳۰۷ 


۷۸ 


کب افيف وعالا ۷ مهل فين ونيا ا موت GUS suas‏ هو pill‏ 
وكذلك لا يزال أبدأ». 


لر Be or‏ م 


ate os a 7‏ سا مه 2 
«إنه سميع بصيرء يسمع با يبصرء ويبصر با يسمع». 


الإمام جعفر الصادق (عليه السلام) 
Lay‏ له سَوَاء. Ue‏ وقدرة وسلطاناً وملكاً وإحاطة». 
«هو تعالی سميع بصیر, سمیع بغير جارحة, وبصير بغير el‏ يسمع 
بنفسه ویبصر بنفسه». ۱ 
dap‏ ليس هُوَ الشينة. أل ری ol‏ تقول JL‏ کذا إِنْ شاء اق 
ولا تقول سأفعل كذا إن عَلمَ الله» 
YOM Sb‏ یکون إلا مراد معه. م يزل الله WE‏ قادرا تم أراد». 
«المشيئة ASS‏ 
«هو (القرآن) کلام الله ول ail‏ وکتاب الله, ی الله وتنزيله. وهو 
الکتاب العزيرٌ لا ash‏ الباطل من بين يده ولا من خلفهء تنزيل من 
حكيم حميل». 
«آما التوحيدٌ ob‏ لا 32 على ربك ما جَارٌ عليك. Ul,‏ اذل فأن لا 
تنسب إلى خالقك ما لامك عَلیه». 
ما کل الله HUIS Stal‏ فغل ولا نهاهم عن شيءٍ حتى جعل لهم 
الاستطاعة ثم pil‏ ونهاهم, فلا يكون ال آخذاً ولا تاركاً إلا 
باستطاععة LEE‏ قبل الأمر ely‏ وقبل الأخذ والترك وقبل 
القبض والبسط». 00 
«الاستطاعة قَبْلَ الفغل , لم يأمر الله عروجل بقبض, ولا بط الا 
Lally‏ لذلك مستطيع». 


«لا یکون من العبد 25 Ly,‏ الا باستطاعة oad diet‏ 


2 


۳۷ 


۱6۸ 
۱1۲ 


۱۳۹ 


۱:۳ 


۱1۲ 


۱۹۹ 


۱۷۵ 
۱۷۳۷ 


۳۹۹ 


۳۹۱ 


۳۳ 


۳۹ 


والبسط». 

»ل یکون العبد فاعلا إلا وهو مستطيعٌ وقد يكون مستطيعاً غير فاعلٍ 
ولا يكون فاعلا أبداً حتى يكون معه الإستطاعة». 

في قول الله Jee‏ وه على لاس جج CI‏ مَنِ استطاع 
ail‏ إل سيلا ما یمق allay.‏ ۱ 

تال So:‏ كان aig pos‏ حل سره[ له را رح 

من عرض ade‏ اج ولو على حمار gal,‏ مقطوع الذنب ابی فهو 


من ا الحج». 


الامام موسی الکاظم (علیه السلام) 

Sp‏ القادز الذي لا يعجزه. 

«إنّ ail‏ لا إله إلا هو: كان Le‏ بلا کیف.... كان are‏ فا حياً بلا 
Bole the‏ بل هو حي لنفسه». 

قلت GY‏ الحسن موسى بن جعفر (عليهه| السلام): يا بن رسول الله 
ما تقول في القرآن؟ فقد اختلف فيه من قبلناء فقال قوم إنه مخلوق. 
وقال قوم إنه غير مخلوق. 

فقال (عليه السلام): «أما إني لا أقول في ذلك ما يقولون, ولكني أقول 
إنه كلام الله». 


الإمام علي الرضا (عليه السلام) 
«سبحان on‏ خلق ere‏ بقدر ته, ial‏ ما خلقه بحکمته, ووضع کل 
tus‏ موصعه بعلمه». 
«م بزل ee‏ علي ا Ce‏ قدي نينا بسا 
«الإرادة من الخلق الضمير, وما یو هم بعد ذلك من الفعل » وأمّا من 
الله تعالى فإرادتة ILE]‏ لا عم ذلك لأنه لا GIL‏ ولا یم ولا يتفكر, 


نفف 


۳۷۹ 


٤ 


۹٤ 


¥NE 


۱:۳ 


۱0۸ 


۳۹ 


۱۷ 


۱۹۲ 


وهذه الصفات منفية عنه. وهي صفات GL‏ فإرادة الله الفعل لا غير 
ls‏ يقول له كن فيكون بلا لفظ, ولا نطق بلسان, SEM, LAY,‏ 
ا 0 
«(القرآن) كلام الله لا تتجاوژوه ولا gil (lbs‏ في غيره. فتضلوا». 
قلت للرضا (عليه السلام): يا ابن رسول call‏ إن النَاسَ يروون SV‏ 
رسول الله fe)‏ اله عليه واله وسلم) قال: ان الله خلق آدم على 
صورنه. 

فقال: il ein‏ لد gic‏ | آنل الخديق: it‏ رسول لله 
aly Paver oe es)‏ وسلم) مر بِرَجلَين بايان فس tel‏ تقول 
لصاحبه: يح له وجه ووه مَنْ يشيهك, فقال (صلی الله علیه ally‏ 
is‏ يا عبد الله لا تقل هذا لأخيك. فان الله عزُوجل خسن 
آدم على صورته». 


الامام علي الهادي (علیه السلام) 
یسم اه ار من لرحيم. Lae‏ الله وَإِيّاكَ من الفتنة فان ab‏ فقد 
cael‏ با ES‏ وان لا یل فهي الک نحن نری أن ابمدال في 
القرآن AE,‏ اشترك فيها السائل والمجيبُ, SUS‏ السائل ما لیس 
رف الست ما لیس عليه ولي الق NHL‏ عزوجل, وبا 
سواه مخلوق. والقرآن کلام الله. لا ل له اس من عندك فتکون من 
الضالین. UIE‏ الله وإيّاك من الذين يشون ریم بالغيب وَهُمْ من 


هاما رهاب > 
الساعة مشفقون». 


۳۷۳۹ 


۱۳ 
۳۸ 


۳:۱ 


۳۹ 


ما بفيره إا استند 
ان تعد ٠‏ :اليه ا 

* د % 
ان ااا ل عينا 
ys‏ یدنا di.‏ 
ان وت لط ين مم یت 


۱10 


۳۰ 


۱۹۷ 


۷۱۱ 


۳۹ 


۱۰۲ 


aes‏ اكد Fe‏ شي 
۱ وفيك الطوى , الما الاک 

els‏ .کات «اسبتن. الى 
ل ام BSE‏ 

اند عل هف شرب oe‏ 

لا علوي رر غوت 


2 ارق تر. de‏ امرخ 
ea‏ مهراق 
* ۱ * * 
الا کل .شوه ما jG at Se‏ 
eS‏ مه و .اه مرت 
مفطي الوجود في المي فا عسل 


jee‏ ا ل 
بیان ا ی 
رب المباه إِلَيّْه الْوَجْهُ jit‏ 


PVA 


۱۹0 


۷۱۹۵ 


۳۸ 


۳۳۳ 


۱۹۲ 


۳۳۳ 


oY 


۷۹ 


۳۳۹ 


۳۷۹ 


۳۷۵ 


۳۳/۸ 


rer 


(حرف الالف) 


:۳۶۰ ۳۲۳ ۰۳۰۶ السلام):‎ ade) pl 


YLT ۵‏ 
ابن خلدون: د 
ابن أبي العوجاء: د 
ابن خزيمة: AY‏ ۳۳۱ 
ابن سینا: ۰۱۰۲ ۱۳۸ ۰۲۳۷ ۲۳۸ ۲۳۹ 
قف 
ابن ميثم البحراني: ۱۲۶ 
ابن منظور: ۱۳۳ 
ابن al‏ لیلی: ۲۰۸ 
ابن تيمية: AY‏ ۰۲۰۹ ۳۲۱ ۳۲۲ ۳۲۵ 
ابن الرتضی: ه 
ابن عساكر: هھ 


YAN 


ابن الراوندي: ۳۱۳ 
ابن كثير: ۳۱۸ 

ابن الجوزي: ۳۲۲ 
ابن فارس: ۰۳۳۲ ۳۳۹ 
ابن Gl‏ الحديد: ۲۹۱ 
ابو الحسن الندوي: ٩٩‏ 
ابو حنيفة: 514,508 
ابو علي بن سالم: ۲۱۸ 
ابو بصير: ۰۳۱۳ ۳۱۶ 


ابو يعلى (الفقیه الحنبلى): ۳۲۲ 
ابو زهرة: ۳۲۱ ۳۲۲ 


ابو احسن الاشعري: هب AY‏ ۱.۵ 
Î‏ °۸ ۲ ۳ 
VW ۰۲۵۱-۲۶۹ ۰۲۱۷ - ۶۵‏ 


۰۳۱۳ ۰۳۱۲ ۰۳۰۸ كلل‎ ۷۱ 
۰۳۳۱ ۰۳۲۳ ۳۲۱ ۳۲۰ ۸ 
Yer ۹ 

إبراهيم ae)‏ السلام): ۲۰۰ 

ابلیس: ۳۶۳ 

احمد أمين: ۳۳۷ 

أحمد بن أبي دؤاد: ۲۲۰ 

أحمد بن حنبل: ب» AT‏ ۰۲۰۷-۲۰۵ 

۳۲۰ 

إدوين کونکلین: EY‏ 

ارسطو: ۰۷۶ ۲۷۶ 

۲۰۰ (علیه السلام):‎ oe le! 

امرژ القیس: ۱۹۶ ۰۲۰۷ ۲۱۷ 


الأخطل: ۳۳۳ 


(حرف الباء) 


برتراند راسل: ۷۰ 
بشر (أخو عبداللك بن مروان): ۳۳۳ 


البلخی: ۰۱۶۰ ۱۶۸ 


التفتازانی: ۳۱۲ 


جبرئیل: ۱۹۳ 


۲۱۲ ۱۹٩ ۱۹۳ الجرجاني:‎ 


(حرف الحاء) 
عن من 
حسن مكي: ي 
اس بن TEV‏ 
الحلي (العلامة): ۰۱۶۰ ۰۲۳۲۰۱2۹ ۲۸۸ 


حماد بن عجرد: د 


الخليل (بن احمد الفراهيدي): ۳۳۲ 


(حرف الدال) 
الداماد: ۹۶۰ 
ديفيدهيوم: 00< كم ذم 0۹< ۲۷۶ 
دیکارت: ۱۱۰ 


(حرفت الرام) 

الرازي (فخر الدین): ۲۲۹,۲۲۵ ۳۲۶ 
۳۳۹ 

۳۳۲ ANY الراغب:‎ 

الریان بن الصلت: ۲۱۸ 


(حرف الزاي) 
الزخشر ي: ۳۳۰ 


YAY 


زهير: ۳۳۲ 


(حرف السين) 
السبزواري: MAY NYO MV‏ ۲6۰ 
۶ ۲۷۵ 
سفیان بن عیینة: AY‏ 
سلیمان بن جعفر الجعفري: ۲۱٩‏ 
سلییان بن خالد: ۳۱۶ 
السيوري: ۲۸۸ 
سیف الدین الآمدي: ۲۵۳ 


(حرف الشین) 
الشافعي: ۳۱۸ 
الشهرستانی: ۰۳۱۷ :۳۲ 
الشیطان: J‏ ۰۳۰۰ ۳۶۵ 


(حرف الصاد) 
صدر التأهن: VE AY‏ ۸۳ ۱2۸۰۱۱۵ 
AVE ۰۲۷۰ VAS ۱۷۹ ۸‏ 
۳۳ 
الصدوق: ۰۱۵۸ ۰۱۱۲ ۰۲۱۸ ۰۲٩۱۰۲۱۹‏ 
YAY ۶‏ ۳۶۰ 


صفوان بن حيى: ۱۷۳ 


var 


(حرف الطاء) 
الطباطبائي: ۷ ۱۱۳ ۰۱۷۲ ۰۱۹۵ 
۳۹۵ 
الطحاوي: ۲۰۸ 


(حرف العین) 
عاصم بن حميد: ۱۷۵ 
عبدالله بن القفع: د 
عباد بن سلییان الصيمري: 354٠‏ ۱۶۷ 
عبدالجبار (القاضي): NAY‏ ۲۰۷ 
علي بن سالم: ۲۱۸ 
عيسى بن مريم: ۰۱۹۰ ۰۱۹۶ ۱۹۵ 
عبدالسلام بن محمد الجبائي: ۱۶۰, ۱۵۰ 


(حرف الغين) 
الغزالي: ۹ ۳۲۲ ۳۲۳ 


(حرف الفاء) 
الفردوسي: ۳۵ 
الفضل بن روزهان: NAA‏ ۰۲۰۳ ۲۱۵ 
۱۲۸۷ 
فیلون: ۵۵ 


«Yo ۲ NVA AY القوشجى:‎ 
۳۱۲ ۶ 


(حرف الکاف) 


كرسي موریسون: ۵۶ 


الکلینی: ۱۷۷ 


کلثانتش: هه 


كلودم هزاوي: ٤١‏ 


(حرف اللام) 
اللاهيجي: ۲۳٩‏ 
sola‏ ۲۹۸ 


(حرف الميم) 
الأمون: ۱٩۰‏ ۰۲۰۵ ۰۲۰۹ ۲۲۰ 
مالك: ۸۷ 
التوکل: ۰۱۹۰ ۰۲۱۸ ۲۲۰ 
محمد بن مكي: ك 
محمد فريد وجدي: ٩٩‏ 
محمد بن مسلم: ۱۷۷ 
محمد بن أبي عمير: ۳۱۶ 


محمد بن عيسى بن عبيد اليقطيني: ۲۱۹ 


۳۸ 


حمد عبده: ۲۰۹ 
المرتضى: د 


مطيع بن اياس: د 


المفيد: ۲۹۶ 
موسی ade)‏ السلام): ۲ ۱۲۰۲۳ 


مير حامد حسین افندي: ب 


(حرف النون) 
النجار: ۰۲۶۸ ۳٩۳‏ 
النظام: ۹ YEA NEV NEV‏ 


هشام بن سالم: ۳۱۳ 
هشام بن الحكم: ۳۱۶ 


(حرف الواو) 
الواثق بالله: ۲۰۵ 
ولیم کر وكش: ۲۷۸ 


ويل ديورانت: 4 


(حرف الياء) 


یی بن زياد: د 
یوحنا الدمشقی: ۱۹۰ 


فهرس الفرق والديانات والمذاهب 


۱٩۱ ,۱۷۵ ۱2٩ أنمة.أهل البيت:‎ 
۳۶۰ ۳۳۷ ۳۱۶ ۲۳ ۸ 

الاسلام: ج ده ۰۲۱ ۰۲۲ ۲۳, ول ۱۳۹ 
۰ ۹ ۳۱۹ 

NAG لاقل‎ NAY ۰۱۹۰ AA الاشاعرة:‎ 
۲۱۰ ۰۲۰۹ ۰۷ ۰ ۶ 
«YY ۰۲۲۱ ۰۲۱۵ ۳۳ ۲ 
.۲۳۵ ۰۲۳۶ ۰۲۳۳ ۳ 
۰۲۵۷ ۰۲۵۶ ۰۲۵۳ ۰۲۵۲ ۸ 
AV ۰۲2۵ ۰۲۶ ۰۲۱۳ ۸ 
۳۱۱ ۳۰۹ ۳۰۲ ۰۲۷۰ ۹ 
۳۶۷ .۳۲۳ وال‎ ۲ 

۲۹۶ ۰۱۹۱ ۰۱۹۰ AA الامامیة:‎ 

۹٩ AN AD AY الحديث: ه‎ pal 
۰۲۱۱ ۰۲۰۹ ۲۰۱ ۰۲۰۵ ۰ 
۳۳۷ ۰.۳۳۱ ۰.۳۰٩۹ ٩۳ 


۳۸۵ 


AY السنة:‎ fal 

البراهية: ۰۲۳۵ ۲:۰ 

الثنویة: هب و ۰۱۶۰ ۰۱۶۲ ۱۶۳ ۰۲۷۶ 

۳۷۹ 

۲۰۷ AY الجهمية:‎ 

۰۲۰۵ NAN ۱۹۰ الى رق‎  :ةلبانا‎ 
۰۲۰٩ ۰۲۲۰ ۰ ۷ ۷ 
۳۲۶۷ ۳۲۳ - ۱ 

الحشوية: هھ AY‏ ۳۱۷ 

لخابطية: ۸۲ 

السوفسطائیة: ۳۱۲ 

AY الضراریة:‎ 

۰۲۳۳ ۰۲۳۱ ۰۲۲۲ ۰۱٩۹۱ العدلية: ن.‎ 
مكل‎ ۰۲۵۸ LYON ۰۲۳۵ ۶ 
Y\\ 

الفقهاء: ۰۲۰۵ ۰۲۰۱ ۲۲۰ 


۰۷۱ ۰1٩ ۰1۱۷ الفلاسفة (الحكاء): ن هه‎ 
AVY ۱۱۵ ۸۱۰۷ ۰۲ ۰ 
NOV NEF NEY ۰۱۶۰ ۶ 
۰۲۰۵ ۰۱۹۷ NAT ۱۹۶ ۸ 
۰.۲۵۸ VES ۰۲۶۱ VE. ۷ 
۳۰۶ ۰۲۸۰ ۲۷۰ ۶ 

الکرامیة: ۲۱۲ 

الکلابية: ۱۹۰ 

الکفار (الکافرون): ۰۲۱ ۰۲۰۲ ۰۲۰۳ 

۹٤ 

NW ۰۱۳۶ ۰۱۱۵ Ae المتكلمون: ن ھے‎ 
۰۲۱۲ ۰۲۰۳ ۰۲۰۰ ۷ AVS 
۳۰۲ ۰۲۵۷ VEE ۰۲۳۷ ۱ 
۳۱۷ Ys 

الجبرة (الجبرية): AY‏ 

الاتریدیة: ۲۹۳ 

الارکسیون: ۰۱۶ ۲۶ ۳۹ 

الجسمة والشبهة: ۰۳۱۷ ۰۳۲۰ ۰۳۳۱ 

۳:۰ 

المجوسية: د. 

السلمون: ج د ھے NAR ۰۱۳۹ AY‏ 
NAY ۰‏ ۰۲۱۶ ۰۲۱۷ ۰۲۲۱ 
۵ ۰۲۰۱ ۰۳۱۷ ۳۳۷ 

السیحیة: د ه. ۸۱ 

۳۰ ۰۲۱۷ ۰۲۱۲ AY ٩۹۰ الشرکون:‎ 


لدان 


۱۶۳ ۱۶۰ ۰۱۳۹ ٩۸ AY المعتزلة:‎ 
۰۲۰۲ ۰۱۹۲ NAY ۱۹۰ ۵ 
۰۲۲۲ ۰۲۲۰ ۲۰۹ ۲۰۷ ۵ 
۰۳۱۳ ۰.۳۱۲ لول‎ ٩۰ ۲۳ 
۳۳۷ 7 

اللاحده: د هه و ۲۶۹ 

الملكانية: ۸۱ 

المؤولة: ۳۱۹ ۰۳۲۳ ۰۳۲۷ ۰۳۲۸ ۰۳۲۹ 

۳۳۹ ۳۳۲ YY 

1۰۷ AY النجاریة:‎ 

اللسطوریة: ۸۱ 

النصرانية: ۳۱۹ 

۳۳۱۰۲۹۱ ۰۱٩۰ النصاری:‎ 

النظامية: ۸۲ 

AY امزیلیة:‎ 

AY الواصلیة:‎ 

الیعقو بیة: ۸۱ 

الیهودیة: د. ه. ۳۱۹ 


فهرس الشعوب والقبائل والأمم 


الرومان (أهل الروم): ج. 
العرب: WEE‏ ۳۶۷. 
الفرس: a‏ 


.۳۶۷ ۳۳٩ الیهود:‎ 


YAY 


فهرس الأماكن والوقائع 


استراليا: ٤٤ء‏ £0 
ایران ج. 

البصرة: NVA‏ 
الجنة: NEN‏ ۲۹۵. 
الشام: ج, ك. 
العراق: ۳۳۳. 


۳۸۹ 


المحتويات 


الموضوع الصفحة 

EARS A tia ec beens aS تصدير‎ 

كلمة AC ee en A gall‏ ا 
الفصل الأول : مقدمات أصولية عامة er ee ee‏ ليو 

Vos حياة الانسان والقيم الأخلاقية وا ی الب مس ل‎ - ١ 

نداء يطرق الأسماع من بعيد 0011121 1 PS‏ 

۲ ما هو الدين ؟ وما هي جذوره في الفطرة الإنسانية ؟ as‏ 0 

O acs wae tao أ إصلاح الأفكار والعقائد‎ 

ب ‏ تنمية الأصول الأخلاقية DSA Saas‏ 

ج - توطيد العلاقات الاجتماعية Nea E‏ 

د إلغاء الفوارق العنصرية والقومية SR Se‏ 

الدين والفطرة نمك مر ets‏ انقو ار تر ارام ech eat, GU‏ ا ا ا 

Wh ا م ا ل‎ cue روح الاستطلاع‎ - if 

EES Re aah A E 

TESS NCSA SAR ج - عشق الجمال‎ 


الموضوع الصفحة 
د الشعور الديني Ta SS‏ ونم لفن واب ا قم ام NY‏ 

۳ دور الدين فى الحياة Fees‏ 

EE EI الدين مبدع للعلوم‎ - j 

النظرية الأولى ما مس Se‏ وه و و ها و د Le Se ee‏ 

النظرية الثانية و سوام EAE AS‏ 

ب ‏ الدین دعامة الأخلاق teas Sed‏ ری کم هو دیع NV‏ 

ج - الدین حصن منیع في خضم متقلبات العالم ۱ 

SISE A المعرفة المعتبرة امو ی‎ - ٤ 

ه ‏ المعارف العليا في الإسلام WY meee‏ 

١‏ معرفة الكون والطبيعة مط حو نه م اسن 

۲ معرفة الإنسان نفسه وا وسرت وو واس بار ون و او ل NY‏ 

۳ معرفة التاريخ Re‏ دي ود وج ب افو وان ad‏ ا ا MN‏ 

TFs لماذا نبحث عن وجود الله سبحانه ؟‎ ٦ 

- دفع الضرر المحتمل aS‏ 

- معرفة الله وشكر المنعم هت ام ا 

الفصل الثانى : الطرق إلى معرفة الله rep ane‏ ا ا VY‏ 
الطرق إلى معرفة الله ل hy‏ 
البرهان الأول : برهان النظم ب Vicia eaten‏ 
المقدمة الأولى Senate tea noe‏ ع رز 
المقدمة الثانية او oe Pond‏ اوم ae‏ السو ما 
المقدمة الثالثة TEs nce SCANS RNR‏ 

المقدمة الرابعة eA‏ امت ا 
برهان النظم بتقرير SY oa Ob‏ 
الإنسجام اية دخالة الشعور في وجود الكون 6 10000000 


۳۹۳ 


الموضوع الصفحة 


برهان النظم بتقرير الث acs‏ ل We‏ ا وي وو املح Ait‏ رولا 
الهادفية اية تدخل الشعور في تطور النظم E E‏ 
برهان النظم بتقرير رابع aoe Ses‏ مد بع م و الو د ON‏ 
برهان حساب الاحتمالات فى نشأة الحياة Oe EASES‏ 
الحياة رهن قيود وشروط 8 OY sing marist AS‏ 

إشكال على برهان النظم کر E‏ 
الجواب على الإشكال مارفا وس واف أو Ne‏ ی OU aR aia ear‏ 

Vea الارتباط المنطقي بين النظام ودخالة الشعور‎ - ١ 


۲ - تقرير الرابطة المنطقية بين النظام ودخالة الشعور بشكل آخر .. 0۸ 


البرهان الثاني : برهان الإمكان 00070 
الأمر الأول : تقسيم المعقول إلى الواجب والممكن والممتنع ... 5١‏ 
الأمر الثانى : وجود الممكن رهن علته توم اه ریش که مک AY Me‏ 
الأمر الثالث : فى بیان الدور والتسلسل وبطلانهما te‏ ا ل 
تمثيلان لتقريب إمتناع التسلسل السو و كو مه وی Ss‏ 
تقرير برهان الإمكان ESSA ahaa weeds‏ 
ole,‏ الإمكان في الذكر الحكيم A SAS dt eee creda‏ 
سؤال وجواب لحم لف ماي Ce ae‏ فك بو اموه VS ee Raa‏ 
والجواب على وجوه كبوا وس الست ا اا ل وا ha‏ بس AE‏ 
خاتمة المطاف 81ب 0 ااا 

البرهان الثالث : برهان حدوث المادة بجا اس دن ا ا ی VV‏ 
النكتة الأولى : العلّة عند الالهي والعلة عند المادي ی MONG‏ 
النكتة الثانية : نصوص الكتاب الحكيم على حدوث الكون . . . . ۷۷ 
حدوث الكو ن في الأحاديث VV SRS‏ 


۳۹۳ 


الموضوع الصفحة 


الفصل الثالث : الأسماء والصفات WAG ies RE Sea‏ 
أسماؤه وصفاته وأفعاله سبحانه as‏ كي ابطخ ا عا AN ne ee‏ 
الصفات الجمالمية والجلالية الذاتية ا AT REG‏ 
صفات الذات وصفات الفعل An ASSESS e‏ 
تقسيم آخر AO oS Tee Cee a nee a‏ 
الصفات الخبرية atte SS‏ و با ل كو ل أ تاتقي 
الابتعاد عن التشبيه والمقايسة أساس معرفة صفاته سبحانه RU‏ 
بين التشبيه والتعطيل AVES SD O RISES‏ 
الطرق الصحيحة إلى معرفة الله E EE EY‏ 
الأول : الطريق العقلي NN O‏ 
الثانى : المطالعة فى الآفاق والأنفس VTA‏ 
- الثالث : الرجوع إلى الكتاب والسنة الصحيحة 59 000ل 
- الرابع : الكشف والشهود . ی لوووك امسو ا Te‏ 
الإعراض عن البحث عما وراء الطبيعة » لماذا ؟ BO. ares‏ 
- الطائفة الأولى : المادیون جا لجان فحن اخأ مه بيعي حور ال لوقه 
- الطائفة الثانية : المفرطون في أدوات المعرفة VE EE‏ 
- الطائفة الثالثة : مدعو الكشف والشهود اسان ee‏ 9 
- الطائفة الرابعة : الحنابلة وبعض الأشاعرة ede‏ ا ی یس کرو ,1۳ ٩‏ 
عودة نظرية أهل الحديث في ثوب جديد as N ee‏ 

چا # 

الباب الأول 

الصفات الثبوتية الذاتية 

VSS LD EE ees rns ۳۹‏ 
ما هو العلم ؟ ان ند هه امم ا te oe aie‏ مه ۷ ۱۳ 


دليل النافين : العلم بالذات یستلزم التغایر و 
علمه سبحانه بالأشياء قبل إيجادها es‏ 


22100007 العلم بالسببية علم بالمسبّب‎ - ١ 
tan cet oq a alee الإحكام والإتقان دليل علمه بالمصنوعات‎ = 
E A NEE علمه سبحانه بالأشياء بعد إيجادها‎ 


a واب‎ dws ال ف‎ ee eee و‎ ee ee مراتب علمه‎ 


ب علمه سبحانه بالجزئيات Be Nettie Rue aes‏ هه 


تحليل الشبهة eS SRO‏ ۱ و 


الشبهة الثانية : إدراك الجزئيات يحتاج إلى آلة EET‏ 
الشبهة الثالثة : العلم بالجزئیات يلازم الکثرة في الذات ان 


الشبهة الرابعة ۳ : العلم بالجزئيات يوجب انقلاب الممكن Lely‏ 
القران الكريم وسعة علمه تعالى ns‏ د pave‏ 
رفعة 4 التعبیر القرانی عن سعة علمه و ON‏ 


eee ٠١ 


۰ و‎ ee 


evee 


و و و 


oe eee 


الثاني ۲ النظام الكوني Se SSS‏ ی 
الثالث : معطي الكمال ليس فاقداً له . . . 


سعة قدرته تعالى لكل شىء ديرق ee ee‏ 
أدلة القائلين بعموم القدرة الا لهية و 


برهان آخر ”2 


سعة قدرته سبحانه بمعنى آخر ا 
أسكلة وأجوبتها وخ shone,‏ نو اوها اح كي بود fares‏ 
شبهات النافین لعموم القدرة oe a‏ یا 


أ الله سبحانه لا يقدر على فعل القبیح ‏ . 
ب - عدم قدرته تعالی على خلاف معلومه 
ج ‏ عدم قدرته تعالی على مثل مقدور العبد 
د ‏ عدم قدرته تعالی على عين مقدور العبد 


الحياة 1113111101 
تعريف الحياة بمعنی آخر e RS‏ 
تمثيل لتصوير التطوير في الإطلاق ... 
دليل حياته سبحانه ا اه 
Ola‏ في الات وال ب 


إجابة عن سوال ۳ aN e‏ 
السميع والبصير في الكتاب والسئة ... 


۳۹۹ 


و و و و و هو و و مه و و و و و 


® و و و و مه و و و و 


و و و و و و و و و و و هد و مده 


و و و و و و و و و و وه و و و مه و و و 


و مه و و و و و هو و و و هو و و 


الموضوع 
كد الإدراك Sore wes E AS Sains‏ التو وو مص مرا eS,‏ 


¥۷ الارادة اق ب SE a‏ ونال هر اق او ar‏ 


١-ماهى‏ حقيقة الإرادة 23111110110 
۲ - تفسیر خصوص الإرادة الإلهية ام د 
-|رادته سبحانه علمه بالنظام الأصلح نون وا oh tetas‏ امک 
مناقشة هذه النظرية OEE‏ 


ه ‏ الحق في الموضوع RASRA‏ 
الإرادة في السنة NT‏ 
بعض الاسئلة حول كون إرادته من صفات ذاته 


Aa ا‎ a الأزلية والأبدية‎ -A 
* * 
الباب الثاني‎ 

الصفات الثبوتية الفعلية 

Pie eae kta SO الصفات الثبوتية الفعلية‎ 

TOONS ملكتلا-١‎ 

المقام الأول حقیقه کلامه تعالی e‏ یا 

| - نظرية المعتزلة eee‏ ا 


و و و و و و و و 6ه و 


و و و و و و و و و مه و و 


و و وم و مد فد ود و و مد وا و و و 


و و و و و و و و و و و و 


و و و مه و و و و و و و 


و هم و و و و و مه و و و 


هع و و و و .د وام هم م۰ 


الموضوع الصفحة 


ج - نظرية الأشاعرة الا koe‏ اود ی و هم ها VN sec‏ 
حصيلة البحث OO‏ ۲۶ 
المقام الثاني : في حدوثه وقدمه سخ NOR‏ 
أدلة الأشاعرة على كون القران غير مخلوق OFS Sets‏ 
موقف أهل البيت ( عليهم السلام ) E E‏ ره 

۲ الصدق O‏ ا و 
۳ الحكمة ور که ی با کی ANE‏ ده خی YO e‏ 
١‏ الحكيم : المتقن فعله > Î‏ ا 
الحكمة والإتقان في الكتاب والسنة TIA e Aa‏ 
۲ الحكيم : المنزه عن فعل ما لا ينبغي Eevee e‏ 
التحسين والتقبيح العقليان TN ES AN‏ 
في إطلاقات الحسن والقبح 0 اال 
هل التحسین والتقبیح العقلیان من المشهورات؟ ا ۱۲۱۳۱۷ 
ما هو الملاك للحکم بحسن الأفعال وقبحها ری شخ ی ورف 
أدلة القائلين بالتحسين والتقبيح العقليين EL ene‏ 
الدلیل الأول کر 

الدليل الثاني ES‏ ا 1 

الدليل الثالث end‏ مک ی 1 1 1 1 1 TENS‏ 

الدليل الرابع eee ro‏ ا VEY seeks ee‏ 
أدلة الأشاعرة علی نفي التحسین والتقبیح العقليين Ess‏ 

الدليل الأول : الله مالك كل شيء يفعل في ملكه ما يشاء MES Ra‏ 

الدليل الثاني : لو كان التحسين والتقبيح ضرورياً لما وقع الاختلاف . . . Yo\‏ 

الدليل الثالث : لو كان الحسن والقبح عقليين لما تغيرا MOV e‏ 


۳۹۸ 


الموضوع 


ثمرات التحسين والتقبيح العقليين AS gira) Se‏ یج 


۱ - وجوب المعرفة Oe‏ 
۲ - وجوب تنزيه فعله سبحانه عن العبث 
۳ لزوم تكليف العباد e‏ 
٤‏ - لزوم بعث الأنبياء OEE OR‏ 
ه ‏ لزوم النظر في برهان النبوة e‏ 
7 - العلم بصدق دعوى النبوة SR‏ 
۷ - الخاتمية واستمرار أحكام الاسلام . . 
۸ -ثات Se ee ane BEY‏ 
٩‏ - الحكمة في البلایا والمصائب والشرور 
۰ الله عادل لا يجور ا eres‏ 
أ قبح العقاب بلا بيان اس د ا 
ب ‏ قبح التکلیف بما لا یطاق ی 
ج ‏ مدى تأثیر القضاء والقدر في مصير الانسان 
د - اختیار الانسان ERASE‏ 
ه ‏ المصحح للعقاب الاخروي tices‏ یم 


ثمرات التحسین والتقبیح العقلیین : 


. . . أفعال الله سبحانه معللة بالغايات‎ - ١ 
.. . + الوجه الأول (من ادلة الأشاعرة)‎ 
.. . هل الغاية » غاية للفاعل أو للفعل ؟‎ 
eS تفسير العلة الغائية‎ 
الوجه الثاني‎ 
الوجه الثالث کی ما وخ رمق ی‎ 


و و و و و و واه وه هد هم مه و و 


و اه و و و و و .ا .ا مد و و م6 و 


و اه و و و و و و و و و و هو 


و و و هو و و و مه و اه و و و 


و و و و و و و و و و و و و و 


و اه و وا مد و هم و و و و و و و و 


و و و مه مه وم و موم و و و 


فاع و و مه و هم هم ود وا هم و 


الموضوع 
القران وأفعاله سبحانه الحكيمة es‏ ل يل 
عطف مذهب الحكماء على مذهب الأشاعرة a itoia cu atid‏ 0 


۲ - البلایا والمصائب والشرور وكونه حكيما 

البحث الأول : التحليل الفلسفي لمسألة الشرور 
الأمر الأول : النظرة الضيقة إلى الظواهر .... 
الأمر الثاني : الظواهر حلقات في سلسلة طويلة 
تحلیل فلسفي آخر للشرور ی 
البحث الثانی : التحلیل التربوي لمسألة الشرور 
I‏ - المصائب وسا لتفجیر الطاقات A‏ 
ب - المصائب والبلايا جرس إنذار segs sa‏ 
ج - البلايا سبب للعودة إلى الحق Daa gine‏ 


د البلایا سبب لمعرفة النعم وتقديرها وق اداح حم کج ee ee‏ اه ها 
البلايا المصطنعة للأنظمة الطاغوتية TEE‏ اه 


دفع إشكال شع عاو رد وی وبا اا ا 
العدل في الذكر الحكيم - MeO ahaa‏ 


العدل في التشريع الإسلامي OE‏ ی 
العدل في روايات أئمة أهل البيت 898ب eT‏ 


٤‏ - ماهو المصحح لعقوبة العبد 
ه ‏ التكليف بما لا بطاق محال 


أدلة الأشاعرة على التكليف بما لا يطاق i Bnd ae Gi‏ ی را 


القدرة على الفعل قبله 


الإستطاعة في أحاديث أئمة أهل البيت و ناي ی ور 


Lee 


و و و و و و و و و مه وه هو و و و 


5 و و و و و و و 


و و و و و و و مه و و 


و هم و و مه مه و ها و 


و هو و و و م م و و 


و وه و و و و و هو و و 


و و و و و مه هم و و 


و و هو مه و و و هو و 


و و و و واه و و و 


و و و و و و ه و 


و و و و و و وه و و و هو و و و وا و و و و و و ود و و هه 


- الموضوع 
الباب الثالث 
الصفات الخبرية 

الصفات الخبرية و ی و Gk‏ 
الأول ۲ الاثبات مع التكييف والتشميه ل EE Gaye‏ 
الثاني : الاثبات بلا تكييف ولا تشبيه eee‏ ا 
تحليل هذه النظرية مد ان عاد ay goa Nine‏ و واه 
الثالث : التفويض ee‏ ما يا ee‏ 
تحليل نظرية التفويض SRS RS‏ ماه 
الرابع : التأويل eS aS‏ 
الخامس : الإجراء بالمفهوم التصديقي ا 

١‏ عرشه سبحانه واستواؤه عليه امك ل ie‏ سیگ 

۲ = وحهه Slew‏ و او و و و و و و و و و هو و و و و و و 

TE EN se ONE أ جد"‎ r ابه ها‎ e ee ee ده سبحائه‎ - ۳ 

۲ الفهارس 

دهرس الايات cece, Be‏ أو ا و هذا ع لايق Oa ee‏ لي ابي ا بود عدا بوه 
فهرس الأحاديث BL‏ ااي log Sera ee Bayle eG Ge ae we‏ 
فهرس الأشعار ee oe SA‏ 
فهرس الأعلام والكنى والألقاب انوي اد ما هه هعرج 
فهرس الفرق والديانات والمذاهب Wt e‏ ی ی 
فهرس الشعوب والقبائل والأمم IEE‏ 3 
فهرس الأماكن والوقائع م اسطية و تفای OSE‏ 
فهرس الحتویات 4 a lon ah a gr 50k RED E‏ و Bera. ee os‏ 


3 و هو و ما و و 


